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La  pobreza  es  una  interpelación  de  Dios  que  divide  a los 
hombres;  genera  esperanzas  y desencadena  miedos;  trae  la  crisis 
y provoca  reacciones  encontradas.  Para  los  desheredados  de  la 
tierra,  esta  revelación  de  Dios  constituye  la  alborada  de  la  justicia. 
La  liberación  de  la  pobreza  conlleva  el  conflicto;  tiene  partidarios 
y enemigos.  Para  los  pobres,  es  la  lucha  por  una  vida  digna  del 
hombre;  para  los  ricos,  un  llamado  al  reconocimiento  y a la  eli- 
minación de  la  injusticia. 

El  conflicto  que  viene  aparejado  con  la  liberación  de  los  pobres, 
reviste,  por  lo  tanto,  un  carácter  fundamental.  Se  refiere,  en 
resumidas  cuentas,  a las  cuestiones  más  radicales  de  la  condición 
humana.  Se  dirime  en  espacios  determinados  de  la  vida  comu- 
nitaria y tiene  siempre  un  alcance  político.  Se  instala  en  el  plano 
nacional  e internacional  y afecta  la  constelación  del  poder.  La 
pobreza,  como  una  siempre  amenazante  discriminación  en  la  vida 
de  grupos  humanos,  de  pueblos  e incluso  de  continentes  enteros. 
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exige  ser  puesta  al  descubierto  y abolida.  Para  esto,  se  hace 
necesaria  una  voluntad  de  justicia.  La  liberación  de  los  pobres 
reclama  una  especial  disposición  espiritual  para  enfrentar  conflictos 
y una  voluntad  de  fraternidad.  Es  una  responsabilidad  que  atañe 
a la  persona  y que  apunta  al  desarrollo  y a la  promoción  de  toda  la 
vida  del  hombre.  La  liberación  de  los  pobres  tiene,  por  ende,  un 
alcance  teológico,  y enfrenta  al  hombre  con  el  problema  de  la 
prioridad  que  tiene  su  compromiso  con  el  otro.  La  Biblia  da 
testimonio  de  la  preferencia  de  Cristo  y de  Dios  por  los  pobres.  La 
teología  de  la  liberación  vive  y anuncia  este  mensaje;  plantea  la 
prioridad  de  la  opción  por  los  pobres  desde  la  fe  en  Dios  y en 
Cristo,  pues  la  pobreza  es  una  interpelación  de  Dios  al  hombre. 

El  libro  que  presento  es  una  contribución  al  análisis  y a la 
hermenéutica  de  esta  liberación.  Dilucida  el  modo  cómo  fe  y 
política  son  los  dos  polos  del  problema  en  tomo  a la  existencia  de 
Dios  y del  hombre.  El  discurso  acerca  de  Dios,  en  efecto,  da 
sentido  a la  acción  del  hombre,  y la  acción  del  hombre  otorga 
significado  a ese  discurso.  De  allí  que  la  fe  sin  política  devenga 
fórmula  vacía;  y la  política  sin  fe,  actividad  ciega. 

La  Iglesia  latinoamericana  está  implantada  en  este  conflicto. 
Este  aspecto  se  desarrollará  en  el  capítulo  primero.  La  defensa  de 
los  pobres  renueva  a la  Iglesia  y a la  teología,  pues  la  pobreza  es 
una  interpelación  de  Dios. 

El  Concilio  Vaticano  II  suministró  las  bases  para  una 
comprensión  de  la  lucha  por  la  liberación  de  los  pobres  desde  un 
fundamento  eclesial.  El  Concilio,  en  efecto,  convierte  la  existencia 
en  el  mundo  en  tarea  religiosa,  y la  existencia  religiosa  en  una 
interpelación  para  el  mundo.  La  constitución  pastoral  es  el  principio 
hermenéutico  del  Concilio.  Es  la  teología  fundamental  de  la 
liberación.  Estas  ideas  se  desarrollarán  en  el  capítulo  segundo.  Y 
son  el  fundamento  de  lo  que  se  desarrollará  en  el  capítulo  tercero. 
La  fe  del  Concilio,  plasmada  en  América  Latina,  es  la  teología  de 
la  liberación.  La  teología  de  la  liberación  es  la  hija  del  Concilio,  y 
el  paradigma  para  su  puesta  en  práctica.  Ella  proclama  y afirma 
que  la  fe  en  Dios  constituye  una  opción  por  los  pobres;  es  el 
proyecto  de  su  liberación.  La  sección  contiene  los  nuevos  aportes 
en  la  reflexión  teológica  sobre  Dios,  Cristo  y la  Iglesia,  así  como 
— tomando  al  Concilio  como  base — una  discusión  con  quienes  la 
cuestionan,  y una  evaluación  sobre  el  pronunciamiento  de  Roma 
acerca  de  aquellos  aportes.  Las  tomas  de  posición  oficiales  son 
siempre  tenidas  en  cuenta.  A la  Congregación  de  la  Fe  se  le  tiene 
que  exigir  el  reconocimiento  de  la  constitución  pastoral  como 
fuente  dogmática  para  la  evaluación  de  la  teología.  Este 
reconocimiento  es  necesario,  pero  está  demorado.  Los  dicasterios 
de  la  Iglesia  deben  obediencia  a las  conclusiones  del  Concilio,  y en 
sus  actividades,  deben  estar  regulados  por  estas  conclusiones. 
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El  capítulo  cuarto  desarrolla  los  conceptos  básicos  de  una 
teología  fundamental  con  vistas  a un  programa  de  la  teología  en 
Europa  sobre  las  bases  del  Concilio.  A este  programa  le  incumbe 
la  superación  del  platonismo  en  la  Iglesia,  una  fuente  permanente 
de  errores  en  la  evaluación  de  los  enunciados  de  la  teología,  de  la 
antropología  y de  la  sociología. 

Los  pobres  son  un  lugar  central  de  la  teología.  En  el  encuentro 
con  ellos  consiste  la  fe  en  Dios  y en  Cristo,  y es  en  ellos  en  los  que 
esta  fe  tiene  que  poder  fundamentarse  y defenderse.  La  fe  trae  la 
liberación  a los  pobres.  Una  reflexión  teológica  sobre  este  proyecto 
tiene,  necesariamente,  sólo  una  validez  de  principio.  Debe  todavía 
acreditarse  a sí  misma  en  un  encuentro  real  con  los  pobres.  De 
cualquier  manera,  esta  reflexión  teológica  tiene,  con  respecto  al 
ámbito  de  la  teología  y de  las  enseñanzas  del  magisterio  dirigidas 
a los  pobres,  una  importancia  práctica  real.  Porque  también  ese 
frente  falta  todavía  ser  conquistado,  y él  resulta  indispensable 
para  la  liberación  de  los  pobres. 

Este  libro  se  mueve  en  ese  ámbito.  Se  encuentra  en  el  contexto 
de  los  problemas  debatidos  en  la  teología  fundamental.  Discute, 
desde  una  perspectiva  europea,  los  contenidos  existenciales  del 
proyecto  de  la  fe  y de  la  teología,  sobre  la  base  del  Concilio  y en 
América  Latina.  Desde  esta  perspectiva,  los  pobres  son,  para  las 
enseñanzas  de  la  Iglesia  y la  proclamación  de  su  evangelio,  el 
grupo  humano  paradigmático  dentro  de  la  humanidad  entera.  La 
fe  en  Dios  y en  Cristo  no  se  hace  inteligible,  no  se  comprende  ni 
puede  ser  transmitida,  si  se  los  ignora  y no  se  tiene  una  especial 
consideración  por  sus  problemas,  ya  sea  en  América  Latina,  en 
Europa  o en  cualquier  otro  lugar.  También  en  Europa  la  pobreza 
es  una  interpelación  de  Dios.  Ella  se  concreta  en  la  marginación, 
discriminación,  persecución  y represión.  Entre  los  pobres  se 
cuentan  niños,  jóvenes,  mujeres,  minorías  y extranjeros.  Una  opción 
por  ellos  está  a la  base  de  cualquier  confrontación  con  los  problemas 
de  la  civilización  del  mundo  moderno.  Estos  problemas  se  refieren 
a la  misma  condición  del  hombre,  a su  realización  en  cuanto  tal,  y 
en  general,  a los  problemas  del  mundo  en  torno. 

Estos  puntos  de  vista  serán  expuestos  en  el  presente  trabajo 
de  manera  fundamental  y ejemplar,  pero  no  exhaustiva.  El  trabajo 
tiene  un  carácter  programático,  no  histórico;  aunque  sus  propuestas 
tienen  un  respaldo  histórico.  Los  aspectos  principales  de  la  teología 
de  la  liberación  son  trabajados.  La  ética,  la  pedagogía,  la  historia, 
la  sociología  y la  filosofía  de  la  liberación,  así  como  la  crítica  al 
capitalismo  y al  socialismo  en  el  debate  contemporáneo,  tienen 
una  importancia  propia  y requerirían  un  tratamiento  especial.  El 
trabajo  los  considera,  sin  embargo  no  son  su  tema  central.  Muchas 
cuestiones  que  pertenecen  a su  transfondo,  permanecen  abiertas. 
Este  libro  no  es  una  indagación  minuciosa  del  problema. 
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Me  he  encontrado  personalmente  con  muchos  obispos  y 
teólogos  latinoamericanos.  Especialmente  importante  para  mí  fue 
la  invitación  para  el  encuentro  de  obispos  latinoamericanos  en  el 
año  1986,  en  Sao  Roque,  en  Brasil.  Mucho  agradezco  a los  anfi- 
triones por  la  experiencia  compartida,  y por  la  admirable  y valiosa 
sinceridad  puesta  de  manifiesto  en  las  conversaciones.  Aprendí, 
entonces,  a conocer  y a comprender  muchas  cosas,  si  bien  es  cierto 
que  no  me  puedo  referir  a cada  una  de  ellas  en  detalle.  Por  esto, 
no  diré  todo  lo  que  hay  para  decir  y todo  aquello  que  — según 
algunas  opiniones  críticas,  en  particular  provenientes  de  lectoras 
del  libro — no  tendría  que  haber  pasado  por  alto.  De  cualquier 
forma,  la  teología  es  como  un  pastel:  un  trozo  es  suficiente  para 
enterarse  de  cómo  sabe. 

Agradezco  a la  señora  Keul  y al  señor  Sander  por  la  lectura 
del  texto  mientras  éste  era  elaborado,  y por  las  valiosas  sugerencias 
e indicaciones,  lo  mismo  que  al  doctor  Sauer,  por  el  esfuerzo 
puesto  en  la  lectura  de  las  correcciones  y por  su  constante  apoyo. 
Los  colaboradores  y colaboradoras  de  la  cátedra  de  teología 
fundamental  de  la  Universidad  de  Würzburg  se  han  ganado  mi 
reconocimiento  y gratitud. 


Elmar  Klinger 
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Capítulo  I 

América  Latina  y Europa. 
Diferentes  lugares  de  la  teología 


En  agosto  de  1985,  el  obispo  brasileño  Pedro  Casaldáliga 
realizó  un  viaje  a Nicaragua  y participó  en  una  jornada  de  ayuno 
y oración  del  ministro  de  relaciones  exteriores  Miguel  D'Escoto. 
En  su  libro  sobre  el  viaje:  Nicaragua,  lucha  y profecía,  aclara  su  gesto 
de  la  siguiente  manera: 

Ni  como  hombre,  ni  como  latinoamericano,  ni  como  obispo 
cristiano,  quiero  pecar  de  omisión.  No  pretendo  canonizar  lo 
que  es  contingente  y tumultuoso  como  todo  lo  humano  y tem- 
poral. Los  dueños  de  aquellos  procesos  — el  mismo  proceso  de 
la  Iglesia  también — que  consideren  su  causa  sin  pecado,  que 
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tiren  la  primera  piedra.  A los  posibles  lectores  que  ya  tienen  una 
posición  tomada  contra  la  nueva  Nicaragua  y contra  la  Iglesia 
nicaragüense, que  vive  de  cerca  el  dolor  y la  esperanza  de  su 
Pueblo,  les  pido  que  no  lean  este  libro.  Porque  está  escrito  desde 
una  posición  contraria:  a favor.  Y porque  no  se  puede  leer  con 
los  ojos  cerrados.  Pido  a cuantos  tienen  ojos,  y oído  y corazón 
latinoamericanos  que  vean  y oigan  y sientan  y respondan 
latinoamericanamente.  A cuantos  aman  la  causa  de  Nicaragua  y 
de  toda  Centroamérica,  les  pido  que  la  defiendan  con  los  medios 
a su  alcance.  Con  carácter  de  urgencia.  Y a cuantos  creen  en  el 
Dios  de  la  Vida  y de  la  Liberación,  les  pido  que  oren  también, 
además  de  actuar,  para  que  el  Reino  de  Dios  siga  aconteciendo 
en  Nicaragua.  Mañana  puede  ser  tarde;  para  nosotros,  por  lo 
menos;  porque  este  día  de  Nicaragua,  es  también  nuestro  día  T 

El  viaje  del  obispo 1  2 fue  político  y misionero;  él  estaba  com- 
prometido por  razones  de  conciencia  con  el  desarrollo  autónomo 
de  Nicaragua,  y anunciaba  con  su  gesto,  en  la  misma  tierra  de  ese 
país,  la  fe  del  cristianismo  en  la  verdad  del  hombre.  Daba  testi- 
monio de  su  llamamiento  en  Cristo  hacia  Dios,  del  derecho  de 
Nicaragua  a su  propio  desarrollo;  del  derecho  a su  dignidad  y a la 
inviolabilidad  de  su  vida.  El  obispo  era  consciente  de  que  muchos 
se  escandalizarían  por  su  gesto.  El  viaje  no  quería  provocar  escán- 
dalos, pero  tampoco  buscaba  evitarlos.  Y era  orientador  para  toda 
América  Latina.  Pues  era  un  hecho  profético;  una  acción  en  la  que 
se  demostraba  la  credibilidad  de  la  Iglesia  de  todo  un  continente. 
Esta  Iglesia,  en  Nicaragua,  enfrentaba  un  desafío  político  y 
religioso.  Tenía  que  acreditarse  a sí  misma. 

Y es  por  esa  razón  que  Casaldáliga  pregunta: 

Iglesia  de  Dios,  ¿qué  dices  de  tí  misma?  ¿Qué  dices  de  Dios  en 
esta  Nicaragua  agredida  y en  lucha  por  la  paz?  ¿Qué  dices  tú  de 
Nicaragua,  mi  sociedad  occidental?  ¿Qué  digo  yo;  qué  hago  yo, 
obispo  como  soy?...  He  venido  para  estar  cerca  del  dolor  de  este 
pueblo...  Ha  sido  una  excepción  en  mi  vida  brasileña,  ciertamente. 
Fuerza  mayor.  Hace  más  de  diecisiete  años  que  estoy  en  Brasil, 
sin  salir  nunca,  ni  por  ocasión  de  la  muerte  de  mi  madre,  allá,  en 
España.  La  "insurrección"  evangélica  que  Miguel  ha  desenca- 
denado [D'Escoto,  ministro  de  relaciones  exteriores]  viene  a ser 
como  una  Contadora  del  espíritu.  Todas  las  otras  trincheras, 
dice  él,  necesarias  sin  duda  — infelizmente  necesarias  algunas 


1 P.  Casaldáliga,  Nicaragua,  combate  y profecía.  Madrid,  1966, 16s. 

2 Acerca  de  su  persona,  ver  L.  Boff,  Drama  y poesía,  lucha  y canción,  1 85-188;  del  mismo 
autor,  "Unnachgiebigkeit  für  die  Freiheit.  Ein  Bischof  ais  Realsymbol",  en  Aus  dem 
Tal  der  Tranen  ins  Geloble  Land.  Düsseldorf,  1982,  134-138;  T.  Cabestrero,  Mystik  der 
Befreiung.  Ein  Portrait  des  Biscofs  Pedro  Casaldáliga  in  Brasilien.  Wuppertal,  1981. 
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de  ellas,  también  él  lo  dice — no  han  bastado.  Era  preciso  abrir 
esta  trinchera  teológica,  evangélica.  Trátase  de  un  signo  profético. 
Gratuito.  Miguel  insiste  en  este  carácter  de  gratuidad.  La 
gratuidad  evangélica,  sin  embargo,  no  niega  la  eficacia  política 
que  una  liberación  integral  también  debe  pretender.  Aquella 
eficacia  del  Reino,  que  ya  es  un  don,  una  promesa  aún,  y todavía 
una  búsqueda  y una  conquista.  La  gratuidad  de  la  fe  puede 
conjugarse  — en  una  dialéctica  superior — con  la  eficacia  de  la 
política  real,  aún  cuando  ella  siempre  la  transborde.  Jesús  nos 
pedía  que  nos  consideráramos  siervos  inútiles,  ¡pero  no  que  lo 
fuéramos!  3. 

Esta  política,  en  el  contexto  de  la  fe,  es  un  signo  de  los  tiempos; 
ella  ofrece  la  posibilidad  de  un  anuncio  pleno  del  evangelio.  La  fe, 
ciertamente,  manifiesta  la  verdad  del  hombre,  y es  por  esto  una 
tarea  de  la  política.  Sin  una  conducta  orientada  políticamente,  no 
hay  nada  para  anunciar.  La  política  es  la  prueba  de  fuego  de  la 
autenticidad  de  la  fe;  en  ella  — en  la  política — se  decide  el  sentido 
y el  significado  de  su  proclamación  al  hombre.  El  viaje  del  obispo 
Casaldáliga  ha  de  interpretarse  en  este  transfondo.  En  su  trans- 
curso, el  obispo  anuncia  la  fe  del  cristianismo  en  la  verdad  del 
hombre,  pero  haciendo  pie  en  lo  político.  Muestra  solidaridad  con 
quienes  comparten  esta  fe  en  Nicaragua  y los  fortalece  en  esa  fe. 
Representa  una  pastoral  profética  y misionera.  La  teología  de  la 
liberación  sigue  los  pasos  de  este  obispo.  Ella  tematiza  la  fe  del 
cristianismo  en  la  verdad  del  hombre  desde  una  perspectiva  socio- 
histórica,  espiritual-personal  y eclesial-religiosa.  La  fe  es  un  modo 
de  llegar  a ser  hombre,  en  especial  en  el  ámbito  de  lo  político,  y se 
configura,  por  lo  tanto,  como  un  proyecto  de  liberación. 

También  en  la  Iglesia  y en  la  teología  europea  existe  una  larga 
tradición  de  creencia  en  esta  verdad.  Pues  — así  lo  enseña  la 
Iglesia — la  fe  justifica  al  hombre  y es  un  modo  de  existir  ante 
Dios.  Sin  embargo  la  justificación  ya  no  se  expone,  en  la  tradición 
europea,  desde  una  perspectiva  socio-histórica.  La  justificación 
adquiere  allí  una  gran  relevancia  espiritual-personal  y eclesial- 
religiosa,  pero  ninguna  significación  política.  No  se  justifica  la 
existencia  del  indio  en  cuanto  indio;  del  obrero  en  cuanto  obrero; 
del  ciudadano  en  cuanto  ciudadano;  del  hombre  en  cuanto  hombre; 
de  las  religiones  no  cristianas  en  cuanto  religiones,  o de  la  mujer 
en  cuanto  mujer,  sino  que  hasta  puede  estar  vinculada,  de  una 
forma  que  resultaría  francamente  aterradora,  con  su  exterminio, 
explotación  y opresión.  En  Europa,  y durante  la  ilustración,  la 
dimensión  socio-histórica  del  hecho  gana  en  claridad.  Es  entonces 


3 P.  Casaldáliga,  op.  cit.,  22-25. 
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cuando  la  Iglesia  y la  teología  son  puestas,  como  frente  a un  gran 
desafío,  ante  el  problema  de  los  derechos  humanos.  Pues  no  todo 
el  cree  en  la  justificación  es  al  mismo  tiempo  alguien  que  lucha 
por  la  justicia,  y que  actúa  como  defensor  de  los  oprimidos.  Para 
los  europeos,  la  preocupación  por  América  Latina  tendría  que 
tener  una  significación  prioritaria.  Se  trata  de  lo  que  Leonardo 
Boff  dice  de  ese  continente: 

América  Latina  constituye  hoy  un  lugar  teológico  privilegiado 
para  la  acción  y para  la  reflexión,  porque  aquí  se  viven  los 
problemas  más  acuciantes  y desafiadores  para  la  fe.  Es  el  único 
continente  de  cristiandad  colonial,  con  todas  sus  consecuencias 
culturales,  políticas,  religiosas,  económicas,  que  sobrevive  hasta 
el  presente  momento.  La  teología  de  la  liberación  surgió  de  una 
praxis  experimentada  o de  una  experiencia  practicada  en 
semejante  situación,  y quiere  llegar  a una  praxis  más  iluminada 
y cualificada,  que  sea  verdaderamente  liberadora  4. 


1.  La  situación  latinoamericana. 

Transformación  de  su  modo 
de  vida  y de  pensamiento 

"Vendrá  un  tiempo  en  el  que  ya  nadie  matará".  Pedro  Casal- 
dáliga  cita  en  su  Diario  estas  palabras  del  poeta  brasileño  Guimaraes 
Rosa.  Las  considera  "utópicas,  cristianas,  casi  escatológicas"  5.  El 
sabe  bien  de  lo  que  habla:  con  frecuencia  se  ha  topado  en  su 
diócesis  con  muertes  arbitrarias,  y más  aún,  él  mismo  ha  sido 
amenazado.  Muchos  a quienes  él  conocía,  murieron  prematura- 
mente a causa  de  la  pobreza.  Los  indios,  que  están  bajo  su  cuidado 
pastoral,  también  se  encuentran  amenazados  de  extinción  a causa 
de  las  políticas  de  industrialización  del  gobierno.  El  obispo  lo 
decía  en  una  entrevista: 

Sí;  con  frecuencia  he  experimentado  la  cercanía  de  la  muerte. 

Así,  en  ciertas  noches,  cuando  escucho  tenso  los  ruidos  que 
provienen  de  fuera,  o en  mis  viajes  a zonas  descampadas,  o a 
través  de  la  selva.  O ante  la  presencia  de  cierta  gente, 
especialmente  si  llevan  uniforme;  o ante  ciertas  miradas.  Para 
decirlo  de  alguna  manera,  la  muerte  se  ha  convertido  en  un 
integrante  más  de  la  familia.  Al  margen  de  mi  propia  experiencia, 
muchos  me  hablan  de  ella.  Los  enemigos,  amenazándome  con 


4 L.  Boff,  Teología  del  cautiverio  y de  la  liberación.  Madrid,  1978,  36. 

5 P.  Casaldáliga,  En  rebelde  fidelidad,  diario  1977-1983.  Bilbao,  1983,  87. 
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la  muerte.  Los  amigos,  previniéndome.  Y en  verdad,  la  muerte 
sería  aquí  la  cosa  más  lógica  del  mundo  6 7. 

La  fe  en  una  humanidad  que  no  acepta  este  tipo  de  cosas,  y 
que  tampoco  acepta  que  se  mate,  contiene  inevitables  efectos 
políticos  y promesas  revolucionarias.  La  proclamación  de  este 
mensaje  tiene,  así,  resonancias  subversivas.  Se  trata  de  una  pro- 
clamación que  no  hace  más  las  veces  de  árbitro  neutral  entre 
víctimas  y victimarios,  sino  que  posee  entidad  propia,  pues 
condena  a los  autores  de  las  muertes  arbitrarias  y libera  a sus 
víctimas  del  dominio  del  terror.  El  anuncio  de  la  fe  se  opone 
abiertamente  al  victimario,  y declara  el  derecho  que  tiene  la  víctima 
a la  vida. 

Las  teologías  que  reflexionan  sobre  este  anuncio  toman  parte 
en  el  conflicto,  pues  lo  provocan,  e incluso  lo  encarnan.  Pero 
también  ofrecen  criterios  para  evaluar  esta  toma  de  partido,  y 
puntos  de  vista  que  permiten  superar  los  conflictos.  De  allí  que  la 
honestidad  intelectual  pertenezca  a los  fundamentos  de  la  teología 
latinoamericana.  Esta  teología  enfrenta  sus  desafíos  desde  el  mismo 
lugar  en  que  se  encuentran  quienes  la  piensan;  por  esta  razón  es 
fuerte,  no  sólo  práctica,  sino  también  teóricamente.  En  la  actuali- 
dad, se  trata  de  la  teología  con  mayor  vigor  teórico;  una  teología 
que  no  admite  divertimentos  intelectuales  o clisés  ideológicos.  Su 
misma  existencia  depende  de  su  honestidad  intelectual;  la  ética  la 
caracteriza  de  modo  decisivo.  El  pensador  teólogo  tiene  que  hacerse 
cargo  de  lo  pensado,  y legitimarlo  en  la  praxis.  De  allí  la  pregunta 
de  Enrique  Dussel  con  respecto  a la  ética: 

¿Cuál  es  el  fundamento  del  carácter  ético  de  la  praxis  del  héroe 
que  se  revela  en  contra  de  un  sistema  injusto,  en  contra  de  sus 
leyes,  de  sus  normas,  de  sus  supuestas  virtudes  y valores?  Esta 
pregunta,  que  para  muchos  europeos  y norteamericanos  puede 
constituir  sólo  un  apéndice  de  la  teología  moral,  para  los  cris- 
tianos de  la  periferia  es  el  capítulo  primero  de  toda  teología 
fundamental,  pues  ella,  en  definitiva,  va  a desembocar  a la 
pregunta:  ¿para  qué  existe  la  teología?...  La  ética  de  la  liberación, 
en  América  Latina,  consiste  en  la  justificación  de  la  bondad,  de 
la  heroicidad  y de  la  santidad  de  la  práctica  de  liberación  de  los 
pueblos  oprimidos  (en  Egipto)  de  El  Salvador,  Guatemala,  Ar- 
gentina y Brasil;  o de  aquellos  que  ya  peregrinan  por  el  desierto 
(como  en  Nicaragua)...  . 

La  ética,  junto  con  la  dogmática  y la  analítica  de  la  liberación, 
son  las  llaves  para  la  teología  del  continente.  Ella  se  sirve  de  estos 


6 En  T.  Cabestrero,  op.  cit.,  1981, 81. 

7 E.  Dussel,  Herrschaft  und  Befreiung.  Freiburg  i.  Ue.  1985, 148-151. 
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medios  para  averiguar  en  qué  situación  humana,  cultural, 
económica  y política  se  encuentra  América  Latina.  Intenta  iden- 
tificar los  criterios  que  poseen  sus  cristianos  y cristianas,  de  modo 
tal  que  la  teología  pueda  acceder  a ellos  y evaluarlos,  e intenta 
descubrir  lo  que  tiene  que  hacer  para  influir  en  esos  criterios,  y 
modificarlos.  Esta  teología  tiene  un  carácter  regional,  y al  mismo 
tiempo  universal;  ofrece  un  modelo  de  existencia  cristiana  y eclesial 
en  el  presente.  En  ella,  nosotros,  los  europeos,  nos  topamos  con 
los  problemas  de  latinoamericanos;  problemas  que  tienen  sus 
orígenes  en  la  misma  Europa.  En  la  América  Latina  redescubrimos 
nuestro  propio  pasado,  y cuando  visitamos  ese  continente  y nos 
ocupamos  de  su  teología,  tenemos  que  enfrentamos  con  nuestras 
propias  transgresiones  a los  derechos  humanos.  Quedamos  atra- 
pados en  nuestra  propia  historia,  y en  ella  tenemos  que  ubicamos. 
De  allí  que  para  nosotros,  los  europeos,  el  encuentro  con  la  teología 
latinoamericana  se  convierta  en  un  desafío  ético  y en  una  tarea 
dogmática.  Este  encuentro  es  un  acontecimiento  decisivo  para 
nosotros  mismos. 

La  teología  latinoamericana  es  una  teología  situada.  En  efecto, 
ella 

...no  nació  voluntarísticamente.  Se  constituye  como  un  momento 
en  un  proceso  mayor  y de  una  toma  de  conciencia  característica 
de  pueblos  latinoamericanos.  La  pobreza  generalizada,  la 
marginalidad  y el  contexto  histórico  de  dominación  irrumpió 
agudamente  en  la  conciencia  colectiva  y produjo  un  viraje 
histórico.  De  esta  conciencia  nueva  que  impregnó  todo  el 
continente,  en  las  ciencias  sociales,  en  la  educación,  en  la 
psicología,  en  la  medicina,  en  las  comunicaciones  sociales, 
participa  también  la  existencia  cristiana,  y se  refleja  en  la  reflexión 
teológica.  La  teología  de  la  liberación  nació  como  propósito  de 
respuesta  a los  desafíos  de  la  sociedad  oprimida,  y como  aporte 
propio  desde  la  fe  al  proceso  mayor  de  liberación  que  se  vertebra 
en  otros  campos  de  la  vida  del  pueblo  8. 


1.1.  La  dependencia  como  problema  existencial 

¿En  qué  sentido  es  un  hombre  aquel  hombre  que  encontró 
Colón  cuando  descubrió  el  nuevo  mundo?  Esta  pregunta  suena 
extraña,  pero  es  y será  una  pregunta  decisiva  acerca  de  la  suerte 
de  los  aborígenes  latinoamericanos.  La  antropología  política  de 
Aristóteles  fue  una  de  las  principales  fuentes  respecto  a la 


8 L.  Boff,  Teología  del  cautiverio...,  op.  cit.,  35s. 
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colonización  de  los  territorios  indios  en  el  siglo  XVI.  Según  ella, 
hay  dos  clases  de  hombres,  a saber,  aquellos  que  por  su  naturaleza 
se  poseen  a sí  mismos,  y aquellos  que,  por  naturaleza,  pertenecen 
a los  demás.  La  comunidad  perfecta,  que  tiene  su  fundamento  en 
la  naturaleza  humana,  se  compone  conjuntamente  de  hombres 
libres  y de  esclavos.  Se  conforma  de  alma  y cuerpo,  en  donde  el 
alma  es  la  que  domina  y el  cuerpo  es  el  dominado.  Para  Aristóteles: 

De  la  misma  forma  se  tiene  que  proceder  en  lo  que  respecta  al 
hombre  en  general.  Aquellos  que  se  diferencian  entre  sí  tanto 
como  la  mente  y el  cuerpo  y como  el  hombre  y el  animal  (esto 
vale  para  todos  aquellos  cuya  función  es  la  utilización  del  cuerpo, 
y para  quienes  lo  mejor  consiste  en  lo  que  pueden  rendir),  éstos 
son  esclavos  por  naturaleza,  y para  ellos  lo  mejor  es  ser  gober- 
nados de  un  modo  correspondiente.  Por  naturaleza  es  esclavo, 
pues,  aquel  que  puede  pertenecer  a otro,  y que  por  esto,  le 
pertenece,  y que  participa  tan  lejanamente  de  la  razón,  que  la 
sigue,  pero  no  la  domina  de  manera  autónoma.  Los  otros  seres 
vivientes  sirven  como  si  no  tuvieran  acceso  a la  razón,  sino  que 
estuvieran  sometidos  a las  sensaciones.  Sí,  pues;  el  comporta- 
miento de  ambos  es,  apenas,  diferente;  por  cuanto  los  dos  ayudan 
con  su  trabajo  corporal  a conseguir  lo  necesario,  tanto  los  esclavos 
como  los  animales  9. 

Los  defensores  de  la  conquista  de  los  indios  latinoamericanos 
se  remiten  a este  argumento,  en  1550  en  Valladolid,  frente  al 
Consejo  de  Indias  de  Carlos  V 10.  Los  indios  pertenecen  a esa  clase 
de  hombres  que,  por  naturaleza,  tienen  que  obedecer  a otros,  y 
que  en  caso  de  desobediencia,  tienen  que  ser  sometidos  por  la 
fuerza,  dado  que  ellos  son  corporalmente  inferiores  a los  conquis- 
tadores. Son  salvajes,  y no  piensan  como  los  europeos.  Según  el 
meollo  de  este  argumento,  la  condición  del  indio  es,  por  naturaleza, 
la  de  ser  esclavo;  la  de  ser  dependiente.  Su  ser  es  el  ser  de  una 
existencia  dependiente.  Por  condición  natural,  se  los  puede  do- 
minar, y no  poseen  patria  propia.  Son  marginales,  y no  tienen  voz 
en  la  sociedad.  Carecen  de  derechos,  y por  esa  razón,  carecen 
también  de  toda  capacidad  de  exigencia  frente  al  Estado. 

La  dependencia  es  el  problema  en  la  vida  del  indio,  hasta 
nuestros  días.  En  algunos  países  fueron  aniquilados  en  su  totalidad, 
como  en  Uruguay;  en  otros,  como  en  Brasil,  en  un  80%.  La  exis- 
tencia de  los  indios  ha  estado  amenazada  constantemente,  tanto 
en  el  pasado  como  en  el  presente,  a través  de  las  así  llamadas 
"políticas  de  desarrollo"  que  traen  la  "civilización"  con  sus  enfer- 
medades y vicios,  y a través  de  exterminios  periódicos. 


9 Aristóteles,  Politik  1,5  (DTV-Ausg).  Zürich,  2, 1976,  53s  (traducción  propia). 

10  Ver  al  respecto  E,  Dussel,  op.  cit.,  63-77,  esp.  70. 
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La  Iglesia  no  se  manifestó  en  contra  de  la  esclavitud,  como 
institución,  hasta  el  siglo  XVI.  Tampoco  cuestionó  sus  fundamentos 
argumentativos.  En  la  antigüedad,  la  Iglesia  se  encontró  con  que 
la  esclavitud  ya  existía;  en  el  caso  de  los  indios  latinoamericanos, 
la  situación  fue  del  todo  otra:  los  cristianos  no  se  encontraron  con 
la  esclavitud,  como  en  la  antigüedad,  sino  que  la  impusieron.  En 
la  nueva  comunidad  mundial  que  entonces  comienza,  los  cristianos 
cargan  con  la  responsabilidad  política  del  hecho.  Ellos  no  son  ya 
las  víctimas,  sino  los  victimarios.  Con  esta  nueva  responsabilidad, 
se  cambia  la  base  de  la  argumentación.  Los  cristianos  no  pueden 
alegar  la  inocencia  pagana  de  Aristóteles;  ellos  saben  perfectamente 
que  el  hombre  no  consiste  en  un  cuerpo  al  servicio  de  un  espíritu 
que  lo  domina.  Los  indios,  por  naturaleza,  pertenecen  a sí  mismos, 
y a Dios. 

El  más  importante  representante  de  esta  antropología  de  los 
derechos  inalienables  de  los  indios  es  Bartolomé  de  Las  Casas.  El 
se  transforma,  en  el  siglo  XVI,  en  la  conciencia  cristiana  de  la 
política  colonial  española,  y en  el  luchador  por  los  derechos 
humanos  de  los  indios  en  América  Latina  11 . Defiende  a los  indios 
en  las  tierras  recién  descubiertas,  v ante  el  Consejo  de  Indias, 
delante  de  Carlos  V.  Conoce  las  leyes  españolas,  y acusa  ante  los 
representantes  de  la  monarquía,  a los  conquistadores  y colo- 
nizadores de  matanzas  populares.  Las  Casas  conoce  y valora  la 
vida  y el  pensamiento  de  los  indios.  Y tiene,  también,  una  categoría 
para  designar  la  condición  propia  del  indio  en  los  tiempos  del 
descubrimiento  y del  expansionismo  opresor.  La  condición  propia 
del  indio  no  es  la  esclavitud,  sino  la  pobreza.  Ellos  no  sólo  no  son 
paganos;  son  los  Cristos  crucificados,  entre  los  ladrones  del  evan- 
gelio, del  mundo  aborigen.  Las  Casas  hace  prevalecer  su  opinión 
frente  a Carlos  V.  Se  dieron  nuevas  leyes  para  la  colonia,  con  el 
establecimiento  de  dos  sistemas  sociales  dentro  del  reino  12.  Sin 
embargo,  la  realidad  de  la  colonia  no  se  pudo  cambiar.  De  cualquier 
modo,  la  esclavitud  fue  prohibida  13. 

Aunque  sus  principales  síntomas,  como  el  desarraigo  y las 
carencias  materiales,  la  incapacidad  civil  y la  marginación,  la 
privación  de  derechos  y la  discriminación,  se  pueden  encontrar 
todavía  en  las  sociedades  y regímenes  estatales  postcoloniales  del 
continente.  No  existe  ya  la  esclavitud  como  institución.  No  obs- 


11  Ver  R.  Schneider,  "Las  Casas  vor  Kart  V",  en  Ces.  Werke  3.  Frankfurt,  1978,1 19-260; 
].  Hóffner,  Kolonialismus  und  Evangelium.  Trier,  2, 1979;  H.-J.  Prien,  Die  Geschichte  des 
Christentums  in  Lateinamerika.  Góttingen,  1978. 

12  Con  respecto  a la  noción  de  "dos  sistemas  en  un  reino"  y su  significación  para  el 
estado  jesuítico  en  Paraguay,  ver  entre  otros  M.  Qévenot,  "Gottes  Reich  auf 
Erden?",  en  Concilium  22  (1986),  370-374. 

13  Ver  esp.  H.-J.  Prien,  op.  cit.,  177. 


24 


tante,  el  factor  determinante  de  su  existencia,  a saber,  la  depen- 
dencia, continúa  desarrollándose  y consolidándose.  En  el  presente 
abarca,  además  de  los  indios,  a otros  sectores  populares.  La 
dependencia  es  un  elemento  estructural  del  orden  político  nacional 
e internacional.  En  el  ámbito  de  las  ciencias  sociales  latinoame- 
ricanas, se  han  elaborado  análisis  de  la  actual  situación  de  depen- 
dencia. Comprenden,  sobre  todo,  los  aspectos  estructurales  e his- 
tóricos. El  análisis  estructural  de  las  instituciones  suministra 
información  sobre  las  reglas  que  ordenan  y evalúan  las  relaciones 
internas  y externas  de  los  sujetos  sociales.  Estas  reglas  combinan, 
a su  vez,  tres  sub-sistemas  determinados  de  reglas:  el  así  llamado 
"sistema  adaptativo",  por  el  cual  la  acción  de  una  sociedad  se 
determina  en  función  de  su  tecnología;  el  "sistema  asociativo", 
que  abarca  las  normas  e instituciones  en  las  que  descansa  la  vida 
social,  y el  "sistema  ideológico",  que  comprende  los  valores  que 
se  forman  en  el  proceso  de  interinfluencia  recíproca  entre  el 
primero  y el  segundo  sistema,  y que  adquieren  una  representación 
política.  Cada  comunidad  se  configura  como  una  realidad  es- 
tructural, en  la  cual  se  reglan,  se  evalúan  y se  ordenan  impera- 
tivamente las  relaciones  internas  y externas  de  sus  integrantes  14. 

La  dependencia  es  la  forma  de  relación  que  tienen  las  socie- 
dades periféricas  con  los  países  centrales.  En  esta  forma  de 
dominación  que  ejercen  los  países  centrales  — y que  es  estructural 
e histórica — , reside  la  razón  del  atraso  y del  subdesarrollo  de  los 
países  periféricos.  La  explicación  de  esta  dominación  externa  exige 
un  análisis  de  su  historia.  Se  trata,  por  consiguiente,  de 

...buscar  una  perspectiva  que  permita  vincular  de  modo  concreto 
los  componentes  económicos  y los  sociales  del  desarrollo  en  el 
análisis  de  la  actuación  de  los  grupos  sociales,  no  sólo  de 
yuxtaponerlos.  Esto  supone  que  el  análisis  sobrepase  el  aporte 
de  lo  que  suele  denominarse  "enfoque  estructural",  reinte- 
grándolo en  una  interpretación  hecha  en  términos  de  "proceso 
histórico".  Tal  interpretación  no  significa  aceptar  el  punto  de 
vista  ingenuo  que  señala  la  importancia  de  la  secuencia  tempo- 
ral para  la  explicación  científica  — origen  y desarrollo  de  cada 
situación  social — , sino  que  el  devenir  histórico  sólo  se  explica 
por  categorías  que  atribuyen  significación  a los  hechos,  y que  en 
consecuencia,  se  hallan  históricamente  referidos.  De  esta  manera, 
se  considera  el  desarrollo  como  resultado  de  la  interacción  de 
grupos  y de  clases  sociales  que  tienen  un  modo  de  relación  que 
les  es  propio,  y por  ende,  intereses  y valores  distintos,  cuya 
oposición,  conciliación  o superación,  da  vida  al  sistema  socio- 


14  Ver  al  respecto,  Amerika  und  die  Zivilisation.  Die  Ursachen  der  ungleichen  Entwicklung 
der  amerikanischen  Vólker.  Frankfurt,  1985, 39. 
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económico.  La  estructura  social  y política  se  va  modificando  en 
la  medida  en  que  distintas  clases  y grupos  sociales  logran 
imponer  sus  intereses,  su  fuerza  y su  dominación  al  conjunto  de 
la  sociedad  . 

La  teología  latinoamericana  ha  participado  en  estos  conflictos 
desde  los  tiempos  de  Las  Casas.  Se  trata  de  una  teología  católica 
situada,  y que  tiene  que  hacerse  cargo  del  carácter  estructural  que 
asume  el  desafío  a la  condición  cristiana  de  ese  continente.  Esta 
condición  cristiana  existe  en  una  situación  de  dependencia,  lo  que 
le  otorga  a su  explicitación  teológica  un  marcado  carácter  social. 
La  teología  latinoamericana  se  sirve,  en  consecuencia,  del  análisis 
de  la  situación  como  de  un  medio  para  determinar  su  propio 
lugar  en  la  sociedad,  pues  es  la  teología  de  un  continente  depen- 
diente. Se  dirige  a hombres  dependientes,  a hombres  cuya  depen- 
dencia los  configura.  La  dependencia  es,  por  lo  tanto,  un  modo  de 
definir  sus  propias  existencias,  y la  existencia  de  las  sociedades  en 
las  que  viven.  No  se  puede  comprender  la  situación  en  la  que  se 
encuentra  el  hombre  dependiente,  sin  el  análisis  de  su  condición 
dependiente.  La  dependencia  es  el  rasgo  característico  de  su 
condición  social,  ya  que 

...ser  hombre  en  América  Latina,  en  la  época  colonial  o neocolo- 
nial,  desde  siempre,  es  ser  dominado,  oprimido.  Ontológica- 
mente,  el  hombre  latinoamericano  (sea  el  indio  con  respecto  al 
encomendero,  sea  el  criollo  con  respecto  al  español,  sea  el  español 
colonial  con  respecto  al  español  metropolitano,  sea  el  lati- 
noamericano — pueblo  u oligarquía — con  respecto  a Europa  o 
Norteamérica  — pueblo  u oligarquía  burguesa  internacional — ), 
sufre  en  su  ser  un  menoscabo,  un  ser-menos,  un  ser,  de  alguna 
manera,  esclavo... 16. 

La  teología  latinoamericana  es  la  teología  de  una  tal  existencia 
socialmente  dependiente.  Es  una  teología  de  una  existencia  pobre. 
De  allí  que  no  sea  la  expresión  de  un  partido  político,  sino  que  se 
origine  en  la  convicción  de  que  también  la  fe  posee  una  existencia 
social.  La  fe  es  el  modo  de  existir  de  los  pobres. 

Esta  teología  no  es  deudora  de  ningún  modernismo  europeo 
ni  de  ningún  optimismo  ideológico;  ella  es,  más  bien,  una  parte  de 
la  existencia  de  los  pobres.  Hace  realidad  el  derecho  que  les  asiste 
a expresar  su  situación  desde  su  propia  perspectiva;  de  allí  que 
América  Latina  tenga  derecho  a una  tal  teología.  En  ella,  la  fe  del 


13  F.  H Cardoso-E.  Faletto,  Dependencia  y desarrollo  en  América  Latina,  México  D.  F., 
1984,18. 

16  E.  Dussel,  Historia  de  la  Iglesia  en  América  Latina.  Barcelona,  1972, 28. 
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...pobre  en  el  Dios  liberador  busca,  por  exigencia  propia, 
comprenderse  a sí  misma.  Es  el  viejo  y clásico  fieles  cjuaerens 
intelectum.  Se  trata  de  un  derecho  a pensar  su  fe  en  el  Señor,  a 
pensar  su  experiencia  liberadora.  Derecho  a reapropiarse  de  su 
fe,  una  fe  que  le  es  constantemente  arrebatada  de  su  experiencia 
de  pobre,  para  convertirla  en  justificación  ideológica  de  una 
situación  de  liberación 17. 

Poner  al  descubierto  la  falsedad  de  esta  separación,  es  una  de 
las  tareas  fundamentales  de  la  teología  latinoamericana.  Esta  tiene 
que  luchar,  no  sólo  en  contra  de  los  errores  de  una  politización  de 
la  teología,  sino  también  en  contra  del  despojo  de  los  derechos  de 
los  pobres  y de  su  teología  por  medio  de  la  política. 


1.2.  La  amenaza  para  la  existencia 

del  hombre  en  la  política 

El  sentido  de  la  existencia  humana,  en  los  países  dependientes, 
no  puede  encontrarse  en  dicha  dependencia.  En  efecto,  es  propio 
de  la  condición  humana  existir  de  una  manera  autónoma  y res- 
ponsable. El  hombre  tiene  que  reclamar  el  derecho  a la  sobre- 
vivencia material;  tiene  que  exigir  respeto  por  sus  logros  históricos 
y defenderse  en  contra  del  robo,  la  destrucción  de  su  propia 
cultura  y la  pérdida  de  su  propia  identidad;  también  en  contra  del 
homicidio  y de  las  matanzas  populares.  Y sin  embargo,  en  los 
países  dependientes,  el  hombre  no  sólo  vive  fácticamente  ame- 
nazado; más  bien  se  podría  decir  que  la  amenaza  forma  parte  de 
la  estructura  de  estos  países  y de  sus  sociedades.  La  carencia  de 
autocapacidad  económica  produce  la  pérdida  de  la  propia  estima 
personal,  y termina  hasta  en  la  incapacidad  de  afirmar  los  propios 
derechos  fundamentales.  Un  sistema  semejante  de  deterioro  sig- 
nifica que  mientras  unos  sufren,  otros  gozan,  ya  que  el  éxito 
económico  catapulta  la  autoestima  personal  y puede  conducir  a la 
transgresión  y anulación  de  los  derechos  fundamentales. 

El  obispo  Casaldáliga  habla  de  un  círculo  del  asistencialismo: 
"Se  trata  de  un  círculo  vicioso  fundamental:  expoliación,  en- 
deudamiento, ayuda,  dependencia"  18.  Quien  explota  la  tierra  sin 
recursos  propios,  se  endeuda.  Quien  no  puede  pagar  las  deudas, 
recibe  ayuda.  Pero  quien  con  esa  ayuda  no  puede  pagar  las  deudas, 
sino  que  por  el  contrario  las  acrecienta,  se  transforma  en  de- 
pendiente. Hipoteca  la  tierra,  su  propio  honor  y su  misma 


17  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica  de  los  pobres.  Lima,  1979,172. 

18  P.  Casaldáliga,  En  rebelde  fidelidad,  op.  cit.,  46.  Ver  también  "Die  ’gekreuzigten' 
Indios-  ein  Fall  anonymen,  kolektiven  Martyriums",  en  Concilium  1 9 (1983),  208-213. 
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existencia.  Y en  definitiva,  ¿a  quién  pertenece  la  tierra?  ¿A  quiénes 
allí  viven,  o al  gobierno  que  los  explota?  En  el  proceso  de  ejecución 
de  estas  políticas  de  desarrollo,  quienes  habitan  las  tierras,  las 
pierden,  y se  ven  obligados  a emigrar,  o bien  son  expulsados.  Y 
esto  es  así  aun  cuando  no  hayan  aprobado  esa  políticas;  aun 
cuando  más  bien  las  padezcan  y no  las  aprovechen  en  nada;  ellos 
son,  en  definitiva,  los  que  pagan.  En  1964,  al  comienzo  de  la 
dictadura  militar,  Brasil  padecía  una  deuda  externa  de  3.200 
millones  de  dólares;  esa  deuda  ascendía  en  1985,  y después  de  21 
años  de  dictadura,  a 104.000  millones  de  dólares.  Ahora  bien, 
¿quién  se  hace  cargo  de  esa  deuda?  El  cardenal  Paulo  Evaristo 
Arns  decía,  a este  propósito,  lo  siguiente: 

Nuestra  deuda  externa  es  el  resultado  de  una  decisión  dictatorial 
impuesta  a toda  la  nación.  Cómo,  dónde  y por  qué  se  dio  el 
dinero,  nunca  quedó  aclarado.  No  obstante,  cuando  llegó  el 
tiempo  de  pagar,  quien  lo  hizo  fue  el  pueblo  brasileño,  princi- 
palmente los  trabajadores.  Las  tasas  de  interés  son  tan  altas  que 
el  endeudamiento  siempre  crece,  y el  peso  de  las  obligaciones 
de  pago  recaen  sobre  las  espaldas  de  los  obreros,  en  especial 
sobre  sus  hijos,  pues  el  dinero  que  tendría  que  haberse  destinado 
para  su  salud,  su  educación  y bienestar,  fue  a parar  a los  bancos 
del  Primer  Mundo.  Nosotros  pagamos  mil  millones  de  dólares 
mensuales  por  concepto  de  intereses  y de  amortización  l9. 

La  dependencia  económica  del  país  con  respecto  al  capital 
extranjero  afecta  necesariamente  al  pueblo,  a causa  de  las  básicas 
dependencias  estructurales  que  con  aquella  guarda  la  política.  El 
pueblo  paga  no  sólo  por  lo  que  no  ha  recibido;  además  de  estafado, 
es  amenazado,  al  mismo  tiempo,  por  medidas  políticas  coercitivas. 
El  gobierno  dicta  leyes  que  le  permiten  — en  nombre  de  la  segu- 
ridad nacional — encarcelar,  perseguir,  hacer  desaparecer  o matar 
a cualquier  persona  sospechosa  20. 

Una  teología  que  se  precie  de  ocuparse  de  la  existencia  del 
hombre,  no  puede  pasar  indiferente  a su  lado.  Y en  la  medida  en 
que  se  preocupe  por  la  existencia  del  hombre  en  la  sociedad  y en 
el  Estado,  esa  teología  se  hace  destinataria  de  un  desafío  político; 
inevitablemente  tiene  que  enfrentarse,  en  efecto,  con  el  problema 
de  la  dependencia  estructural,  enjuiciándola  y condenándola.  Si 
no  lo  hace,  se  traiciona  a sí  misma,  dado  que  la  fe  en  la  dignidad 
del  hombre,  que  ella  confiesa,  es  la  fe  en  la  dignidad  del  pobre.  La 
teología  latinoamericana  distingue  tres  tipos  de  respuestas  frente 


19  E.  Arns,  "Menschen,  Armut  und  Fortschritt'',  en  Weltkirche  1(1987),  18. 

20  Ver  al  respecto  Proyeto  "Brasil:  nunca  Mais",  tomo  III:  Perfil  dos  Atingidos,  Petrópolis, 
1988. 
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a un  tal  desafío,  a saber:  el  modelo  de  la  "contribución  específica", 
el  modelo  de  la  "alternancia  de  los  momentos",  y el  modelo  de  la 
"encarnación". 

En  el  marco  del  primer  modelo,  la  teología,  en  su  condición 
de  ciencia,  presenta  una  contribución  a la  solución  de  los  problemas 
de  la  sociedad.  Presenta  sus  propios  puntos  de  vista,  y dentro  del 
ámbito  que  le  corresponde,  incluso  cuando  los  mismos  puedan 
contraponerse  a los  de  los  gobiernos  o partidos  políticos. 

Se  toma  posición  política  dentro  del  terreno  intelectual  como  tal. 

El  lugar  teórico  se  convierte  en  la  trinchera  real  de  los 
enfrentamientos  políticos.  Así,  la  práctica  teórica,  como  tal,  es 
concebida  como  una  práctica  social  entre  tantas  otras.  Contribuye 
a su  modo,  esto  es  teóricamente,  según  sus  propias  reglas  y 
desde  su  propio  lugar,  a la  praxis  compleja  que  se  desarrolla  en 
los  diversos  frentes  del  conjunto  social  21 . 

Una  teología  que  crea  en  lo  que  anuncia,  esto  es,  en  la  verdad 
del  hombre,  en  la  inviolabilidad  de  sus  derechos,  jamás  puede 
llegar  a entendimiento  alguno  con  un  régimen  que  transgreda 
esos  derechos.  Ella  le  estará  necesariamente  enfrentada.  Y de  ella 
se  esperará  que  sea  incorruptible. 

En  el  caso  del  modelo  denominado  "alternancia  de  los  mo- 
mentos", las  teólogas  y los  teólogos  forman  parte  también  de 
otros  grupos  sociales.  Son  integrantes  de  movimientos  y orga- 
nizaciones varias,  lo  que  les  permite  mantener  sus  puestos  en  la 
sociedad  y al  mismo  tiempo  sus  compromisos  en  cuanto  teólogos. 

Esta  dualidad  (no  dualismo),  puede  observarse  en  la  doble  liga- 
zón que  el  "teólogo"  puede  sostener,  por  un  lado,  con  las  orga- 
nizaciones y movimientos  políticos  o simplemente  sociales,  y 
por  el  otro,  con  las  instituciones  culturales  que  le  garantizan  el 
ejercicio  de  la  teoría  22. 

Puede  ocuparse  de  distintas  actividades,  aunque  él  no  les 
otorgue  una  referencia  mutua.  Como  teólogo  y como  ciudadano 
se  enfrenta  con  la  política  de  un  gobierno  o de  un  partido,  e 
incluso  propone  alternativas.  Este  tipo  de  teólogo  no  sólo  es  inso- 
bornable; también  es  valiente  y decidido. 

En  el  caso  del  modelo  de  la  "encarnación",  se  interpenetran  la 
existencia  profana  y la  religiosa. 

Este  tercer  modelo  de  síntesis,  el  más  complejo  y al  mismo 
tiempo  el  más  arduo,  puede  vivirse  bajo  la  forma  de  una  inserción 


21 C.  Boff,  Teología  de  lo  político.  Sus  mediaciones.  Salamanca,  1980,  311. 
22  Ibid.,  314. 
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social  que  lleve  consigo  una  participación  orgánica  e incluso 
física  en  la  existencia  de  los  grupos  o clases  sociales  con  los  que 
ya  se  estaba  ligado  poruña  opción  ideológica  previa.  Este  modelo 
supone  la  solidaridad  más  estrecha  posible  con  las  condiciones 
de  vida  y con  la  suerte  en  general  de  los  grupos  escogidos  23. 

Este  modelo  exige,  además  de  insobomabilidad  y decisión, 
conversión.  Quien  elige  este  camino,  deja  detrás  de  sí  los  vínculos 
sociales  que  lo  comprometían,  y configura  su  nueva  actividad 
como  un  nuevo  espacio  y como  una  nueva  perspectiva  teológica. 
Una  vida  nueva,  en  efecto,  es  el  presupuesto  de  un  nuevo  pensa- 
miento, y el  punto  de  partida  de  nuevas  orientaciones  en  el  ámbito 
de  la  sociedad  y del  Estado. 

Existir  es  un  modo  de  ser  24.  La  política  define  el  modo  de  ser 
del  hombre  dentro  de  la  sociedad  y del  Estado,  y en  este  sentido 
orienta  su  misma  existencia.  La  política  puede  contribuir  al  desa- 
rrollo y a la  realización  del  hombre,  o puede  frustrarlo  y destruirlo. 
Una  teología  del  existente  humano  debe  ocuparse  necesariamente 
de  este  modo  de  ser  del  hombre.  De  allí,  entonces,  que  la  teología 
devenga  un  problema  de  la  existencia  política  del  hombre. 
Reflexiona  sobre  este  modo  de  ser  del  hombre,  y hace  su  aporte 
allí,  en  donde  se  juega  la  misma  posibilidad  de  ser  o de  no  ser.  La 
teología  se  transforma  en  una  toma  de  posición,  en  una  forma  de 


23  Ibid.,  315. 

24  M.  Heidegger  es  un  autor  importante  para  la  teología  latinoamericana.  Le  ofrece 
sus  puntos  de  vista  y sus  palabras  claves.  Ser-pobre  es  para  los  pobres  un  problema 
de  su  existencia,  pues  efectivamente  es  un  problema  que  afecta  a cada  uno  de  ellos 
en  su  existencia  personal.  Los  pobres  tienen  que  enfrentar  este  problema.  El  análisis 
de  la  condición  del  pobre  pertenece  a una  analítica  del  existente  humano.  Y en  efecto, 
la  pobreza  son  los  pobres.  La  pobreza  es  para  ellos  algo  ya  dado,  y al  mismo  tiempo 
una  tarea.  Tienen  la  responsabilidad  de  transformar  lo  ya  dado.  En  la  medida  en  que 
lo  hagan  y empuñen  esa  posibilidad,  devienen  ellos  mismos.  Alcanzan  una  existencia 
auténtica.  Para  la  noción  de  una  analítica  fundamental  del  ser-ahí,  verM.  Heidegger, 
Sein  und  Zeit,  Tübingen,  1972, 41.  Es  importante  también  la  categoría  de  "mundo"; 
ver  231:  "¿Quéseha  ganadoa  través  del  análisis  previo  del  ser  ahí  y qué  se  buscaba? 
Hemos  encontrado  la  comprensión  fundamental  de  la  temática  del  ser,  el  ser-en-el- 
mundo,  cuya  estructura  fundamental  está  centrada  en  la  "apertura  del  ser".  El  todo 
de  esta  estructura  totalizante  se  revela  como  cuidado.  En  ella  se  decide  el  ser  del 
Dasein.  El  análisis  de  ese  ser  toma  como  hilo  conductor  lo  anticipado  como  la  esencia 
del  Dasein,  la  existencia"  (traducción  propia). 

La  teología  latinoamericana  tema  tiza  la  noción  de  pobreza  como  hilo  conductor  en 
la  comprensión  de  la  existencia  del  pobre.  Por  medio  de  ella,  la  estructura  esencial 
de  esta  existencia  se  revela  como  enajenación  y privación  de  derechos.  La  categoría 
de  pobreza  posee  un  carácter  estructural  y al  mismo  tiempo  totalizante.  El  ser  del 
ser-ahí  se  manifiesta  como  cuidado  por  la  propia  existencia.  Es  el  principio  de  una 
teología  de  la  liberación.  Esta  se  distingue  de  Heidegger  por  su  método  de 
investigación.  El  procedimiento  mediante  el  cual  lleva  a cabo  su  análisis  de  la 
existencia  humana  pertenece  a la  sociología  y no  a la  fenomenología  filosófica. 
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percibir  del  existente  político;  se  convierte  en  su  defensora  y 
representante  ante  la  sociedad  y el  Estado.  Deviene  así  en  una 
teología  del  modo  de  existir  político;  no  es,  por  lo  tanto,  teología 
política,  sino  teología  de  lo  político  25.  Lo  que  se  tematiza  no  es, 
entonces,  la  conciencia  política  del  teólogo,  sino  el  ser  y la  existencia 
misma  de  la  teología.  Toda  ella  se  juega  en  este  planteo;  allí,  la 
teología  se  afirma  a sí  misma,  o desaparece. 

A causa  de  esta  radical,  precedente  e incuestionable  existen- 
cialidad  de  su  propia  condición,  no  se  puede  aceptar  ni  la  exigencia 
de  una  despolitización  de  la  teología,  ni  los  reproches  de  politi- 
zación que  se  le  formulan.  La  teología  es  teología  de  la  existencia 
política.  Sencillamente,  no  puede  satisfacer  de  ningún  modo  las 
exigencias  anteriores,  pues  en  ese  caso  se  daría  una  ilegítima 
regionalización  de  la  teología  y la  política.  Esta  es  el  modo  de 
existir  como  hombre,  y la  teología  está  implantada  en  este  modo 
político  de  existir.  En  América  Latina,  esta  radical  pertenencia 
mutua  se  ha  convertido  en  una  cuestión  de  sobrevivencia  del 
hombre  singular,  del  pueblo,  e incluso  de  todo  el  continente.  De 
allí  que,  para  el  asombro  generalizado,  ambas,  teología  y política, 
enfrenten  la  urgencia  de  una  autoreflexión  fundamental.  La  fuerza 
con  que  este  hecho  irrumpe  no  tiene  que  ver  con  una  presunta 
politización  de  la  teología.  Articulada  con  lo  político,  la  teología 
sigue  siendo  ella  misma.  No  es  una  respuesta  oportunista  frente  a 
determinadas  orientaciones  o movimientos  sociales;  tampoco 
asiente  en  convertirse  en  instrumento  de  quienes  poseen  el  poder, 
ya  sea  en  el  sentido  de  un  autoritarismo  clerical  o laicista.  Ha  de 
ser  vista,  más  bien,  como  expresión  del  bien  común  dentro  de  la 
sociedad  y del  Estado. 

La  teología  distingue  dos  conceptos  de  política,  a saber,  la 
política  como  una  actividad  orientada  a la  realización  del  bien 
común,  y la  política  como  una  actividad  orientada  al  ejercicio  del 
poder  en  el  Estado.  El  documento  de  Puebla  pone  de  relieve  de 
manera  expresa  esta  distinción,  y subraya  su  significado: 

Deben  distinguirse  dos  conceptos  de  política  y de  compromiso 

político:  primero,  la  política  en  su  sentido  más  amplio  que  mira 


25  Este  "genetivo  objetivo"  no  es  tenido  suficientemente  en  cuenta.  La  comparación, 
al  respecto,  se  puede  hacer  con  el  título  original  del  libro  de  C.  Boff,  Teología  e Prática- 
Teología  do  Político  e suas  mediaqdes.  Petrópolis,  1978.  La  traducción  española  ha 
conservado  el  genitivo  objetivo.  En  español  se  lo  traduce  por  Teología  de  lo  político, 
Salamanca,  1980.  La  traducción  alemana,  por  el  contrario,  no  da  cuenta  del  mismo: 
Theologie  und  Praxis,  München,  1983.  Acerca  del  significado  objetivo  del  título  de  la 
versión  original  "Theologie  der  Politik",  ver  E.  Klinger,  "Theologie im  Horizont  der 
Politik.  Die  Herausforderung  Europas  durch  die  lateinamerikanische  Theologie", 
en  Herausforderung.  Die  dritte  Welt  und  die  Christen  Europas  (editado  por  F.  Castillo, 
H.  Fríes,  E.  Klinger  y otros),  Regensburg,  1980. 
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al  bien  común,  tanto  en  lo  nacional  como  en  lo  internacional.  Le 
corresponde  precisar  los  valores  fundamentales  de  toda  comu- 
nidad — la  concordia  interior  y la  seguridad  interior — 
conciliando  la  igualdad  con  la  libertad,  la  autoridad  pública  con 
la  legítima  autonomía  y participación  de  las  personas  y grupos, 
la  soberanía  nacional  con  la  convivencia  y solidaridad  inter- 
nacional. Define  también  los  medios  y la  ética  de  las  relaciones 
sociales.  En  este  sentido  amplio,  la  política  interesa  a la  Iglesia,  y 
por  lo  tanto,  a sus  pastores,  ministros  de  la  unidad...  Segundo:  la 
realización  concreta  de  esta  tarea  política  fundamental  se  hace 
normalmente  a través  de  grupos  de  ciudadanos  que  se  proponen 
conseguir  y ejercer  el  poder  político  para  resolver  las  cuestiones 
económicas,  políticas  y sociales  según  sus  propios  criterios  e 
ideologías.  En  este  sentido,  se  puede  hablar  de  "política  de 
partidos".  Las  ideologías  elaboradas  por  estos  grupos,  aunque 
se  inspiren  en  la  doctrina  cristiana,  pueden  llegar  a diferentes 
conclusiones.  Por  eso,  ningún  partido  político,  por  más  inspirado 
que  esté  en  la  doctrina  de  la  Iglesia,  puede  arrogarse  la  repre- 
sentación de  todos  los  fieles,  ya  que  su  programa  concreto  no 
podrá  tener  un  valor  absoluto  para  todos  26 . 

El  poder  del  Estado  amenaza  la  existencia  y la  historia  de  los 
pueblos  en  la  medida  en  que  rehuya  sus  obligaciones  de  velar  por 
el  bien  común,  y atente  en  contra  de  sus  valores  fundamentales  27 . 
América  Latina  es  un  caso  extremo  de  este  tipo.  Países  ricos,  con 
extensas  tierras  cultivables,  padecen  dificultades  de  alimentación. 
Existen  ministerios  de  salud  pública  que  no  merecen  tal  nombre, 
ya  que  jamás  han  podido  garantizar  un  mínimo  de  asistencia 
médica  para  los  sectores  con  más  bajos  recursos.  Los  campesinos 
pobres  están  a merced  de  la  violencia  criminal  de  los  pistoleros  a 
sueldo  de  los  grandes  terratenientes.  Las  multinacionales  ignoran 
en  absoluto  el  bien  común  de  la  población.  Sirven  a las  estructuras 
de  poder  existentes,  agudizan  de  esta  forma  los  problemas  socio- 
políticos,  y explotan  así  países  y pueblos. 

Luego,  una  Iglesia  comprometida  con  el  bien  común  obra 
políticamente;  y un  Estado  que  arremete  en  contra  del  bien  común 
y de  los  valores  fundamentales,  no  sólo  actúa  en  contra  de  su 
pueblo;  también  lo  hace  en  contra  de  la  Iglesia.  Un  tal  Estado  se 


26  Tercera  Conferencia  General  del  Episcopado  Latinoamericano.  La  evangelización 
en  el  presente  y en  el  futuro  de  América  Latina.  Documento  de  Puebla.  Nos.  521-524. 

27  Compárese  V.Zsifkovits,  "Gemeinwohl",  en  Ka  thol  isches  Soziallexicon  (editado  por 
A.  Klose,  W.  Mantl,  V.  Zsifkovits).  Innsbruck,  2, 1980,  854-862.  Allí,  este  concepto 
básico  de  la  doctrina  social  de  la  Iglesia  es  precisado  con  exacttitud  poniéndolo  en 
relación  con  una  definición  de  J.  Messner.  Se  dice  al  respecto  que  el  bien  común  es 
"la  universal  realización  de  la  justicia  mediante  la  prioritaria  satisfacción  de  las 
necesidades  vitales  para  todos,  con  especial  consideración  en  las  condiciones  de 
realización  de  la  misma",  ibid.,  856. 
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hace  pasible  de  incriminación  política  y eclesial,  pues  sus  repre- 
sentantes e instituciones  deben  responder  ante  Dios  y ante  el 
pueblo.  La  teología  latinoamericana  tiene,  en  consecuencia,  un 
abarcante  aunque  asimismo  diferenciado  concepto  de  lo  político. 
Dicha  teología  advierte  en  contra  de  una  ilegítima  reducción  de  lo 
político  a la  actividad  del  Estado,  pero  también  en  contra  de  su 
indiscriminada  identificación  con  lo  social.  A este  propósito,  refle- 
xiona diciendo: 

...el  lugar  de  este  poder  no  es  solamente  el  Estado,  sino  más 
ampliamente  la  sociedad.  Mejor  dicho,  su  lugar  es  la  relación 
entre  el  Estado  y la  sociedad.  De  esta  manera,  se  evita  tanto  una 
idea  minimizante  de  lo  político,  en  la  que  la  política  se  confundiría 
con  la  política  del  aparato  estatal,  como  una  idea  maximalista  de 
lo  político,  en  donde  lo  político  absorbe  todo  lo  social.  Si  en  un 
sentido  todo  lo  social  es  político,  en  otro,  todo  lo  social  no  es 
solamente  político  28. 

Esta  totalizante  y sin  embargo  diferenciada  comprensión, 
permite  a los  autores  latinoamericanos  también  una  totalizante  y 
al  mismo  tiempo  diferenciada  determinación  de  sus  conceptos 
fundamentales.  Permite  comprender  como  los  ricos  no  sólo 
disponen  de  fabulosas  riquezas,  sino  que  poseen  asimismo  poder 
político,  y se  valen  de  él  para  cometer  verdaderos  crímenes,  es 
decir,  transgresiones  a los  derechos  humanos  y delitos  que  se 
configuran  como  criminalidad  social.  Estos  hechos  no  se  explican 
por  la  naturaleza  económica  de  la  riqueza  considerada  en  cuanto 
tal,  sino  por  el  incumplimiento  de  las  obligaciones  del  Estado  y de 
las  organizaciones  sociales  frente  al  bien  común.  Sus  responsabili- 
dades tendrían  que  ser  el  control  de  la  riqueza;  en  lugar  de  ello, 
por  tradición,  manejos  arbitrarios  o provecho  propio,  favorecen  el 
empleo  de  la  riqueza  para  fines  criminales.  Riqueza  y bien  común 
constituyen,  sin  duda,  un  problema  político. 

La  noción  de  pobre  tiene,  de  la  misma  manera,  un  carácter  a la 
vez  totalizante  y diferenciado.  Designa  a la  víctima  de  la  explo- 
tación del  rico.  De  las  carencias  económicas,  se  siguen  la  margi- 
nalidad  y la  indefensión.  Los  pobres  no  tienen  nada,  ni  tienen 
derecho  a nada.  Quien  lucha  por  ellos,  pues,  obra  políticamente 
en  el  más  alto  sentido;  su  acción  no  se  agota  en  un  gesto  caritativo, 
sino  que  es  denuncia  de  la  injusticia  social,  y exigencia  de  justicia 
política.  El  pobre  no  representa  los  intereses  de  una  clase,  sino  los 
intereses  del  bien  común.  El  interés  de  clase  es  característico  del 
rico,  en  la  medida  en  que  va  en  contra  del  bien  común.  La  pobreza 
afecta  a los  individuos  singulares,  pero  tiene  una  dimensión 


28  C.  Boff,  Teología  de  lo  político,  op.  cit.,  41s. 
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colectiva,  y por  esto  implica  necesariamente  el  conflicto  social.  Y 
en  América  Latina,  y para  esos  individuos  afectados,  la  pobreza 
es  un  problema  vital;  no  consiste  en  un  destino  fatal,  sino  que  es  el 
resultado  de  una  política  no  solidaria  con  las  exigencias  del  bien 
común.  Una  política  que  no  sólo  no  evita  los  conflictos  sociales, 
sino  que  los  produce. 

La  teología  latinoamericana  comprende  por  sí  misma,  en 
cuanto  teología,  los  problemas  vitales,  tanto  nacionales  como 
internacionales,  de  todos  los  países  subdesarrollados.  Es  voz  de 
aquellos  cuyos  derechos  son  negados;  mensajera  del  evangelio  de 
los  pobres  29;  expresión  profunda  de  sus  exigencias.  Porque  en 
América  Latina  la  existencia  del  hombre  es  un  problema  político, 
también  es  política  la  teología  de  esa  existencia;  ella  es  una  teología 
de  lo  político. 


1.3.  Existencia  política  y teología. 

Confusiones,  malentendidos,  errores 

La  teología  latinoamericana  tiene  muchos  enemigos,  tanto 
dentro  de  la  Iglesia  como  dentro  del  Estado.  Las  discusiones  que 
enfrenta,  pues,  se  dan  a distintos  niveles.  En  el  frente  teológico  ha 
debido  defenderse  de  los  reproches  de  querer  trasvasar  toda  la 
verdad  cristiana  en  los  esquemas  político-sociales  de  una  praxis 
de  liberación  30.  En  el  frente  político,  se  le  ha  imputado  ser  una 
enemiga  del  orden  social  de  Occidente,  un  apoyo  al  terrorismo,  y 
un  especialmente  peligroso  modo  de  infiltración  marxista.  Un 
grupo  asesor  del  Consejo  para  la  Seguridad  Latinoamericana,  en 
el  Documento  de  Santa  Fe  I,  se  refería  a este  problema  de  forma  no 
oficial: 

Otro  de  los  problemas  son  los  enredos  de  la  Iglesia  con  la 
teología  de  la  liberación.  El  consejo  considera  a esta  última 
como  un  ejemplo  de  infiltración  marxista-leninista  que  tiene 
que  ser  enfrentado  por  la  política  exterior  de  los  Estados  Uni- 
dos 31 . 


29Com  párese  E.  Cardenal,  Das  Evangelium  der  Bauer  von  Solenlmame.  Wuppertal,  1976- 

1978. 

30  Véase  J.  Ratzinger,  Zur  Lage  der  Glaubens.  Miinchen,  1985, 187. 

31  A new  Inter- American  Policy  for  the  Eighties.  Prepared  by  The  Committee  of  Santa 
Fe.  ASummary  Analysisof  the  "Santa  FeDocument".(ManuskriptohneOrtsangabe) 
1983,3.  Traducción  propia.  Véase  también  "TheBanzer  Plan",  en  W.  J.O'Malley,  The 
voice  ofblood.  Five  christmn  martyrs  of  our  time.  También  "The  Bolivian  govemment's 
plan  of  action  against  the  church",  en  Latinamerica  Press  15.  Mai  1975. 
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La  teología  de  la  liberación  constituye,  según  la  opinión  de 
ese  Consejo,  un  problema  de  seguridad  para  los  Estados  Unidos. 
Así  pues,  está  involucrada  en  conflictos  de  alcance  internacional, 
y es,  ella  misma,  un  problema  internacional.  Desafía,  dentro  y 
fuera  de  la  Iglesia,  a una  toma  de  posición  en  favor  o en  contra, 
dado  que  es  una  teología  concientizadora,  que  conduce  a toma  de 
decisiones  y está  comprometida  con  los  problemas  urgentes  de  la 
vida.  Da  testimonio  del  viacrucis  de  la  justicia  y del  viacrucis  de  la 
Resurrección  en  el  mundo  actual  32.  La  teología  latinoamericana 
es  la  defensora  de  todos  aquellos  que  han  marchado  y que  marchan 
por  este  camino,  y entra  entonces,  necesariamente,  en  conflicto 
con  la  política.  Este  enfrentamiento  posee  un  carácter  global:  en  él 
se  ventilan  problemas  éticos,  pastorales  y dogmáticos.  Las  cues- 
tiones que  allí  se  disputan  tienen  que  ver  con  el  bien  común,  con 
la  posibilidad  de  ser  o de  no-ser  de  cada  hombre,  de  todo  un 
pueblo,  de  la  humanidad  en  definitiva;  e incluso  con  la  existencia 
de  Dios.  Y en  efecto,  no  se  puede  negar  que  en  muchos  países  y en 
ciertos  ámbitos  de  la  política  internacional,  los  derechos  humanos 
son  pisoteados,  y esto  no  de  manera  casual,  sino  en  forma  siste- 
mática y estructural.  Se  miente,  se  roba,  se  viola  y se  mata;  se 
destruye  la  familia,  y los  representantes  de  la  Iglesia  son 
presionados,  ya  sea  para  que  oculten  estos  hechos,  ya  sea  para 
que  los  justifiquen  como  inevitables.  Se  podría  hablar  de  una 
transgresión  sistemática  y estructural  de  los  diez  mandamientos. 
Sencillamente,  se  los  cambia  por  sus  contrarios. 

El  imperativo  categórico  afirma  que  cada  hombre  debe  obrar 
de  acuerdo  a una  máxima  conforme  a la  cual  él  mismo  quisiera  ser 
tratado,  y que  pudiera  servir  como  fundamento  de  una  legislación 
universal.  En  ese  sentido,  el  imperativo  categórico  es  un  principio 
para  la  realización  del  bien  común.  Pues  bien,  la  moral  política,  en 
muchos  países,  se  encuentra  orientada,  pareciera,  a la  inversión 
de  ese  imperativo:  obra  como  tú  temes  que  los  otros  lo  hagan 
contigo.  Sé  tu  mismo  la  ley,  y no  le  concedas  a los  otros  ningún 
poder. 

Por  razones  éticas,  pastorales  y dogmáticas,  la  teología 
latinoamericana  se  haya  enfrentada  con  los  responsables  políticos 
de  otros  países,  y de  los  suyos  propios.  En  este  enfrentamiento,  la 
teología  latinoamericana  toma  posiciones  en  cuanto  teología,  y en 
cuanto  tal  se  convierte  en  un  hecho  de  la  política.  La  conciliabilidad 
o no  entre  teología  y política,  depende  pues,  de  ambas.  En  la 
teología  hay  aspectos  que  de  por  sí  son  marcadamente  políticos; 
de  allí  que  ella  tenga  que  hechar  mano  a categorías  políticas  a fin 


32  Véase  L.  Boff,  Kreuzweg  der  Gerechtigkeit.  Mainz,  1980.  Del  mismo  autor:  Kreuzweg 
der  Auferstehung.  Düsseldorf,  1984. 
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de  mediarse  en  lo  político.  Y en  la  política  existen  aspectos  que, 
por  sí  mismos,  son  marcadamente  teológicos;  de  allí  que  la  política 
tenga  que  hechar  mano  a categorías  teológicas,  a fin  de  obtener 
mediaciones  teológicas.  Tanto  en  uno  como  en  otro  caso,  la  teología 
permanece  ella  misma.  Tiene  sus  propios  puntos  de  vista,  y utiliza 
criterios  que  le  son  propios. 

Se  verifica,  entonces,  un  cuestionamiento  enfrentado  entre  fe  y 
política...  En  todo  caso,  la  fe  ya  no  puede  poner  entre  paréntesis 
la  mediación  política  concreta,  si  realmente  quiere  ser  lúcida  y 
eficaz.  En  otras  palabras,  la  cuestión  que  se  presenta  a la 
conciencia  cristiana  es  la  siguiente:  ¿qué  es  ser  cristiano  en  una 
situación  histórica  determinada,  por  ejemplo,  en  la  América 
Latina  dependiente?  Y ¿qué  significa  esa  misma  situación 
histórica  a los  ojos  de  la  fe?  . 

La  teología  latinoamericana  es,  para  los  cristianos,  un 
instrumento  que  les  permite  descubrir  la  situación  en  la  que  en 
verdad  se  encuentran.  No  posee  sólo  un  carácter  hermenéutico. 
Está  provista  de  categorías  políticas  y teológicas  con  ayuda  de  las 
cuales  se  puede  analizar  y comprender  esa  situación.  La 
competencia  del 

...lenguaje  teológico  se  extiende  no  solamente  a lo  que  hay  de 
"político"  en  lo  cristiano,  sino  también,  y más  ampliamente,  a lo 
que  puede  ser  cristiano  en  lo  político.  En  principio,  no  hay  nada 
político  que  sea  absolutamente  incapaz  de  tener  un  sentido 
teológico.  Pertenece  a la  jurisdicción  de  la  teología  el  hacerlo 
ver  . 

La  fe  y la  política  están,  cada  una,  al  servicio  del  hombre;  la  fe 
se  orienta  a la  justicia  metahistórica,  la  política,  a la  justicia  en  este 
mundo.  Lo  nuevo  y lo  característico  de  la  teología  latinoamericana 
es  la  articulación,  en  la  misma  praxis,  de  ambas  formas  de  justi- 
cia 35.  Lo  sobrenatural  es  sobrenatural  de  lo  natural;  y lo  natural 
ya  es  lo  natural  de  lo  sobrenatural.  Ambos  se  determinan  en  este 
movimiento  de  orientación  mutua.  Pues  lo  sobrenatural  es  prin- 
cipio creador  de  lo  natural,  y lo  natural,  lugar  de  aparición  de  lo 
sobrenatural.  Los  dos  se  articulan  históricamente  en  la  praxis 
personal  del  hombre,  cuya  existencia  se  configura  como  un  pro- 
yecto abierto  a la  felicidad  mundana  y a la  salvación  eterna. 


33  C.  Boff,  Teología  de  lo  político,  op.  cit.,  38s. 

34Ib¡d,88. 

35  Véase,  respecto  a este  muy  importante  tema:  J.  I.  González  Faus  y otros.  La  justicia 
que  brota  de  la  fe.  Santander,  1 982;  J.  Sobrino,  jesús  en  América  Latina.  Santander,  1982; 
L.  Boff,  Teología  desde  el  lugar  del  pobre.  Santander,  1986. 
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La  teología  latinoamericana  hace  afirmaciones  fundamentales 
sobre  la  fe.  Subraya  que  la  misma  es  un  acontecimiento  de  la 
existencia  humana  36.  La  fe  tiene  que  ver  con  todo  el  hombre; 
asume  su  pasado,  su  presente  y su  futuro,  y posee  una  dimensión 
profética  37.  Es  garantía  de  la  promesa  del  nuevo  cielo  y de  la 
nueva  tierra.  La  fe  es  misterioso  advenimiento  de  la  justicia  de 
Dios  en  la  historia,  y sacramento  de  salvación  eterna.  La  teología 
latinoamericana  destaca  también  aspectos  importantes  de  la 
política:  ésta  atañe  a decisiones  sobre  la  posibilidad  de  realización 
o no  realización  de  cada  hombre  singular  38,  de  todo  un  pueblo,  y 
de  la  humanidad  entera.  La  política  es  el  modo  de  existir  del 
hombre  en  una  estructura  de  orden.  Persigue  objetivos  totalizantes, 
se  sirve  de  medios  con  alcances  estructurales,  y tiene  un  visión  de 
conjunto  del  futuro  de  un  país,  e incluso  de  las  relaciones  de 
poder  en  el  orden  internacional.  Se  traza  estrategias  en  las  que 
tiene  en  cuenta  a sus  enemigos,  y se  da  planes  para  neutralizarlos. 
Para  esto,  existen  instancias  jurídicas,  mecanismos  de  formación 
de  opinión  y de  coordinación  de  comportamientos;  reglas  por 
medio  de  las  cuales  no  sólo  se  impone  un  orden,  sino  también  se 
hacen  prevalecer  intereses  y se  obtienen  ventajas. 

La  articulación,  en  la  misma  acción,  de  fe  y política,  no 
transforma  a la  fe  en  justificación  ideológica  de  la  política,  sino  en 
un  lugar  de  confrontación  con  ella.  La  fe,  en  efecto,  no  está  sometida 
a ningún  poder  humano,  sino  sólo  a Dios.  Anuncia  que  Dios  es  el 
defensor  del  hombre,  quien  lo  protege  en  la  acción  política  y 
frente  a la  política.  Por  esta  razón,  la  fe  es,  en  sí  misma,  un  poder 
de  liberación  del  hombre  que  trasciende  cualquier  orden  político. 


36  Véase  L.  Boff,  "Theologieder  Befreiung-  diehermeneutischen  Voraussetzungen", 
en  K.  Rahner  y otros  (edit.),  BefreiendeTheologie.  Stuttgart,  1977, 50:  “En  una  perspectiva 
de  liberación,  la  teología  se  fundamenta  decididamente  en  la  fe.  Esta  es  la  primera 
palabra.  La  fe  es  allí,  en  sus  orígenes,  forma  de  existencia  y de  vida,  que  no  puede 
ser  retrotraída  a otra  instancia  más  fundamental  y originaria". 

37Véase  G.  Gutiérrez, Teología  de  la  liberación.  Salamanca,  1977,  319:  "La  fe  anuncia 
que  la  fraternidad  humana  que  se  busca  a través  de  la  abolición  de  la  explotación  del 
hombre  por  el  hombre  es  algo  posible;  que  los  esfuerzos  por  lograrla  no  son  vanos; 
que  Dios  nos  llama  a ella  y nos  garantiza  su  plena  realización;  que  lo  definitivo  se 
está  construyendo  en  lo  provisional.  La  fe  nos  revela  el  sentido  profundo  de  la 
historia  que  forjamos  con  nuestras  manos,  al  hacemos  conocer  el  valor  de  comunión 
con  Dios;  el  valor  — de  salvación — que  tiene  todo  acto  humano  orientado  a la 
construcción  de  una  sociedad  más  justa". 

38  Al  respecto,  véase  especialmente  C.  Boff,  Teología  de  lo  político,  op.  cit.,  41s:  "Esta 
actitud  explica  por  qué  hablamos  de  lo  político  ('Teología  de  lo  político')  y no  de  la 
'política'.  La  primera  idea  designa  la  instancia  o el  orden  político,  a saber,  el  lugar 
del  poder  de  organización  y transformación  social;  la  segunda  idea  se  refiere  a una 
práctica  histórica  particular,  que  concierne  siempre  a la  instancia  del  poder...  Lo 
político,  tal  como  lo  comprendemos,  tiene  que  definirse  en  referencia  al  poder.  Pero 
es  preciso  añadir  que  el  lugar  de  ese  poder  no  es  solamente  el  Estado,  sino  más 
ampliamente  la  sociedad". 
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Y es  esta  trascendencia  la  que  le  permite  a la  fe  apoyar  un  orden 
político  justo,  en  cualquier  parte  donde  éste  esté  establecido,  y lo 
que  la  hace  luchar  por  su  renovación  y transformación,  allí  donde 
el  orden  político  entra  en  colisión  con  el  bien  común  y con  sus 
exigencias.  En  realidad,  el  orden  político  se  orienta  por  sí  mismo 
hacia  esa  finalidad.  Y sin  embargo,  todo  orden  es  histórico  y no 
puede,  de  por  sí,  tener  la  pretensión  de  transformarse  en  un 
absoluto  o en  la  canonización  de  una  injusticia  estructural. 

De  allí  que  los  creyentes  tengan  una  tarea  política  insoslayable 
que  cumplir:  son  los  defensores  y profetas  del  bien  común,  en  la 
política  y frente  a la  política.  Están  decididamente  a favor  de  la 
justicia  dentro  del  Estado  y de  la  sociedad,  y por  eso  mismo  no  se 
identifican  con  ningún  esquema  político  determinado.  Tampoco 
se  adaptan  de  manera  acrítica  a las  relaciones  de  poder  existentes, 
ni  se  lanzan  por  cualquier  medio  a la  conquista  del  poder,  ni  se 
pliegan  al  esquema  de  la  lucha  de  clases.  Por  el  contrario,  la 
propia  fe  les  exige  apoyar  y defender  a las  víctimas  inocentes  de  la 
explotación  y del  poder  homicida.  Los  cristianos  tienen  que 
enfrentar  todo  poder  que  agreda  los  derechos  humanos,  y que 
conciba  esta  agresión  como  un  medio  político.  Con  igual  decisión 
tendrán  que  enfrentarse  con  cualquier  partido  político  que  busque 
la  conquista  del  poder,  pero  que  al  mismo  tiempo,  y por  otros 
medios,  transgreda  los  derechos  humanos.  Esta  permanente  actitud 
de  enfrentamiento  crítico,  de  toma  de  distancia  frente  a todas  las 
posiciones,  no  puede  ser  interpretada  como  neutralidad,  por  lo 
menos  frente  a la  explotación  del  hombre  por  el  hombre.  Cierta- 
mente los  cristianos  no  están  a favor  de  la  lucha  de  clases,  en  la 
que  una  clase  quiera  destruir  a otra.  No  obstante  están  a favor  de 
una  clase  de  hombres  que  no  son  considerados  como  tales  por  las 
clases  poderosas.  Los  cristianos,  por  lo  tanto,  no  representan  el 
punto  de  vista  de  los  partidos  políticos,  sino  más  bien  aauella 
perspectiva  que  defiende  la  justicia  para  todos  los  hombres  3^.  Allí 
donde  se  de  un  orden  que  transgreda  esta  justicia,  este  orden 
deberá  ser  transformado.  Por  eso  dice  Gustavo  Gutiérrez: 

El  interlocutor  de  la  teología  de  la  liberación  es  el  "no-persona", 
es  decir,  aquellos  que  no  son  considerados  como  seres  humanos 
por  el  actual  orden  social:  clases  explotadas,  razas  marginadas, 
culturas  despreciadas.  Nuestra  pregunta  es  más  bien  cómo 
decirle  al  no-persona,  al  no  humano,  que  Dios  es  amor,  y que 


39Compárese  también  con  O.  Maduro,  "Die  Christdemokratie  und  die  befreiende 
Option  für  die  Unterdrückten  im  lateinamerikanischen  Katholizismus",  en  Concüum 
23  (1987),  421-431,  esp.  431:  "La  teología  de  la  liberación  no  es,  por  lo  tanto,  una 
teología  política,  sino  una  reflexión  teológica,  desde  la  cual  se  hace  también  un 
análisis  crítico  de  la  política". 
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ese  amor  nos  hace  a todos  hermanos  y hermanas.  La  experiencia 
y la  reflexión  de  la  fe  que  arranca  desde  acá,  no  se  situará  sólo  en 
un  plano  religioso,  como  aquella  que  parte  de  la  crítica  del  no 
creyente.  En  este  contexto,  el  hiatus  no  es,  en  primer  lugar,  entre 
creyentes  y no  creyentes,  sino  entre  opresores  y oprimidos  40. 

La  teología,  en  América  Latina,  no  favorece  la  lucha  de  clases, 
sin  embargo  está  a favor  de  sus  víctimas.  Está  del  lado  de  todos 
los  que  la  padecen  y mueren  a causa  de  ella,  simplemente  porque 
exigen  justicia  y luchan  por  su  instauración.  Esta  actitud  no  se 
compadece  con  el  esquema  de  lucha  de  clases,  pero  tampoco  con 
el  esquema  ideológico  de  la  antinomia  este-oeste.  El  anticomunismo 
no  es  ningún  fundamento  legítimo  para  el  establecimiento  de 
dictaduras  y de  sus  políticas  de  transgresión  a los  derechos  hu- 
manos, ni  alcanza  a justificar  la  injusticia  de  las  mismas.  El  ex- 
obispo de  Cuernavaca,  Sergio  Méndez  Arceo,  lo  pone  al 
descubierto  cuando  dice:  "Ser  anticomunista  significa  ser  no- 
cristiano"  41 . 

En  especial  en  América  Latina  42,  aunque  también  en  otras 
partes,  existen  posiciones  anticomunistas  propensas  a confundir 
la  teología  latinoamericana  con  el  comunismo.  La  principal  causa 
de  este  malentendido  — y con  el  cual  la  teología  latinoamericana 
tiene  que  luchar — reside  en  la  definición  de  política  que  maneja. 
En  Europa  no  se  concibe  la  política  como  teniendo  que  ver  con  el 
bien  común,  ni  con  la  lucha  por  la  existencia  en  el  seno  de  la 
sociedad  y del  Estado.  Más  bien,  el  concepto  de  política  se  halla 
restringido  al  de  una  técnica  para  la  administración  del  Estado,  o 
para  la  imposición  de  determinados  intereses  sociales.  Se  piensa, 
con  esto,  en  la  capacidad  de  un  líder  partidario  o de  un  grupo 
social  para  asumir  el  poder  del  Estado  y realizar  su  propia  cos- 
mo visión  valora tiva  43.  Estas  concepciones  positivistas  de  la  política 
llevan  a instrumentalizar  e ideologizar  a toda  teología  que  se 


40  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica...,  op.  cit.,  220. 

41 S.  Méndez  Arceo,  "Juan  Pablo  II.  Insensible  al  dolor  de  Nicaragua,  agredido  por 
los  conta-as",  en  Secretariado  Internacional  Cristiano  de  Solidaridad  con  América 
Latina  "Oscar  Romero",  Boletín  Internacional  (México)  4 (1986),  5. 

42  Responsables  de  esta  confusión  son  R.  Vekemans  S.  Teología  de  la  liberación  y 
cristianos  por  el  socialismo.  Bogotá,  1976,  en  donde  él  formula  el  reproche  de  una 
reducción  de  la  fe  a la  praxis  política  (200),  unida  a la  afirmación  de  un  rechazo  de 
la  doctrina  social  de  la  Iglesia  (30)  ydeserla  ideología  de  un  cristianismo  identificado 
como  socialismo  (3),  así  como  también  López  Trujillo,  Teología  liberadora  en  América 
Latina.  Bogotá,  1973.  López  Trujillo  piensa  que  el  punto  determinante  en  la 
confrontación  con  esta  teología,  lo  constituye  su  utilización  del  análisis  marxista. 
Véase  al  respecto  P.  Rottlander  (edit.),  Theologiedel  Befreiung  und  marxismus.  Münster, 
1986. 

43  Véase  "U.  v.  Alemann,  KPolitikbegriffe",  en  D.  Nohlen-R.  O.  Schultze  (edit.), 
Pipers  Wórterbuch  zur  Politik.  München,  1985,  705-707. 
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ocupe  de  la  política,  y en  ese  caso,  una  tal  teología,  o se  transforma 
en  instrumento  para  gobernar  o está  sometida  a grupos  sociales.  Y 
en  ese  caso,  la  política  en  cuanto  política  no  constituye,  ciertamente, 
ningún  tema  para  la  teología  en  cuanto  teología.  Esta,  o se  deja 
absorber  por  la  política,  o si  quiere  seguir  siendo  ella  misma,  debe 
serlo  de  forma  apolítica.  En  definitiva,  sólo  tiene  sentido  para  ella 
misma,  y para  nadie  más  fuera  de  ella  misma;  es  l'art  pour  l'art. 

Esta  comprensión  de  la  política,  que  se  encuentra  a la  base  de 
la  defectuosa  valoración  que  se  tiene  en  Europa  de  la  teología 
latinoamericana,  no  está,  sin  embargo,  aun  en  la  misma  Europa, 
libre  de  cuestionamientos,  puesto  que  incluso  ya  en  la  tradición 
aristotélica  el  hombre  es  entendido  como  animal  político.  El 
hombre,  para  Aristóteles,  es  un  zoon  politikon,  y es  ciudadano  de  la 
polis  por  una  propiedad  que  pertenece  a la  misma  naturaleza 
humana  44.  Una  teología  que  tenga  que  ver  con  esta  apertura  a la 
comunidad,  propia  del  hombre,  tiene  como  tarea  confrontarse 
con  la  sociedad  y con  el  Estado.  La  categoría  de  bien  común  de  la 
doctrina  social  de  la  Iglesia,  proviene  de  esa  tradición.  En  Europa 
se  cuentan  otras  concepciones  de  la  política  que  pueden  servir 
para  evitar  malas  interpretaciones  de  la  idea  de  política  con  la  que 
trabaja  la  teología  latinoamericana.  Clausewitz  considera  la  guerra 
como  la  continuación  de  la  política  por  otros  medios.  No  ubica  la 
política  al  servicio  de  la  guerra,  sino  a ésta  en  dependencia  de  la 
política.  Esta,  la  política,  es  una  institución  del  bien  común,  y 
posee  un  carácter  totalizante.  Clausewitz  la  ve  como  una  repre- 
sentación de  los  intereses  de  toda  la  comunidad  45. 

Un  factor  importante  en  la  mala  comprensión  que  se  tiene  de 
la  teología  latinoamericana,  es  la  confusión  de  su  noción  de  política 
con  la  idea  de  política  que  maneja  la  así  llamada  nueva  teología 
política.  Esta  es  considerada,  con  frecuencia  y de  manera  errónea, 
como  el  presupuesto  real  o histórico  en  el  que  descansa  la  teología 
de  la  liberación  46.  Ambas  tienen  en  común  la  modernidad,  pero 


44  Véase,  con  respecto  a la  política  y a la  ética  en  Aristóteles:  J.  Ritter,  Metaphysik  und 
politik.  Frankfurt,  1969,  esp.  pág.  106. 

45  C.  v.  Qausevvitz,  Von  Kriege.  Bonn,  17, 1966,  888-891.  Se  puede  leer  acerca  de  la 
unidad  entre  la  guerra  y la  política:  "Esta  unidad  significaría  que  la  guerra  es  sólo 
una  parte  de  las  transacciones  políticas,  y no  por  lo  tanto  algo  independiente... 
Nosotros  afirmamos,  por  el  contrario,  que  la  guerra  no  es  nada  más  que  una 
continuación  de  la  política  por  otros  medios...  La  guerra  tiene,  por  supuesto,  su 
propia  gramática,  pero  no  su  propia  lógica...  y nosotros  podemos  considerar  aquí  a 
la  política  sólo  como  representante  de  los  intereses  de  toda  la  sociedad"  (traducción 
propia). 

46  Esta  errónea  vinculación  está  ampliamente  difundida  y ensombrece  el  verdadero 
carácter  de  la  teología  de  la  liberación.  Oculta,  por  ejemplo,  sus  auténticos  orígenes: 
la  praxis  misma  como  lugar  demutua  penetración  entrenaturaleza  y sobrenaturaleza 
en  la  existencia  concreta  del  hombre  singular,  de  todo  un  pueblo  y en  especial,  de  la 
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por  lo  demás,  sólo  comparten  el  vocablo  "política".  La  confusión 
es  tanto  más  extraña  cuanto,  sin  excepción,  los  mismos  repre- 
sentantes de  la  teología  latinoamericana  se  han  encargado  de 
subrayar  las  fundamentales  diferencias  de  ambas  perspectivas  47. 


Iglesia.  La  originalidad  y legitimidad  de  esta  comprensión  es  sistemáticamente  mal 
interpretada  y comprendida.  Al  respecto,  véase  en  K.  Lehmann,  "Methodologisch- 
hermeneutische  Probleme  der  'Theologie  der  Befreiung'",  en,  del  mismo  autor, 
Theologie  der  Befreiung.  Einsiedeln  1977, 9-14.  Acerca  de  la  fe  como  praxis  se  dice  en 
la  página  21:  "Con  esto  no  sólo  se  piensa  que  la  fe,  en  el  sentido  bíblico,  se  legitima 
y bene  que  ser  efectiva  en  la  praxis.  La  solidaridad  auténtica  con  los  pobres  y 
explotados  tiene  que  devenir,  al  mismo  tiempo,  un  activo  compromiso  por  la 
liberación.  La  teología  déla  liberación  asume  aquí,  con  amplitud,  los  conocimientos 
y formulaciones  de  la  'teología  política'  dej.  B.Metzy  déla  teología  de  la  esperanza 
de  J.Moltmann,cuyasafírmaciones  son,  no  raramente,  simplificadas  y radicalizadas". 
En  esta  interpretación  hay  muchas  cosas  falsas.  En  primer  lugar,  no  tiene  en  cuenta 
que  la  acción  es  la  existencia  misma  de  la  fe,  a la  que  hace  real;  la  praxis  es  la  realidad 
histórica  de  la  fe.  En  segundo  lugar,  la  acción  de  las  personas,  ya  sea  en  forma 
privada  — para  sí  mismos — , ya  sea  demanera  pública  y mirandoa  los  otros,  siempre 
es  una  acción  responsable.  En  efecto,  no  hay  acción  política  sin  repercusiones  en  el 
ámbito  personal,  y a su  vez,  no  hay  acciones  personales  que  en  sí  mismas  sean 
carentes  de  significación  políhca.  Un  extrinsecismo  y un  instrumentalismo  en  la 
relación  entre  política  y persona  son  falsos  e inadmisibles.  En  tercer  lugar,  de 
ninguna  manera  se  puede  decir  que  la  teología  de  la  liberación  asume  "los 
conocimientos  y formulaciones  de  la  teología  política",  sino  que,  por  el  contrario, 
conduce  a una  confron  tación  con  ésta . La  teología  de  la  liberación  debe  ser  en  tendida 
desde  sus  propias  perspectivas.  No  es  ningún  producto  derivado  o enajenado  de  sí 
mismo.  En  Europa  se  debería  hablar  con  ella,  y no  sólo  hablar  sobre  ella. 

Sobre  todo  lo  anterior,  véase  el  juicio  de  J.  Comblin  sobre  K.  Lehmann  y la  Comisión 
Internacional  de  Teólogos  en,  del  mismo  autor,  "Kurze  Geschichte  der  Theologie 
der  Befreiung",  en  H.  J.  Prien  (ed.),  Laleinamerika.  Gesellschaft-  Kirche-  Theologie,  tomo 
2.Góttingen,  1981,31.  Los  representantes  de  la  teología  déla  liberación  rechazan  ser 
considerados  teólogos  políticos.  Véase  O.  Maduro  en  la  nota  al  pie  de  página  39,  en 
este  capítulo  primero.  Una  subsunción  acrítica  de  esta  imputación  orientada  a 
idenbficar  a la  teología  de  la  liberación  con  la  teología  política,  oculta  la  originalidad 
de  aquella,  sus  verdaderos  alcances,  su  autonomía  y su  novedad  como  teología.  El 
error  de  una  subesbma  ción  valora  tiva  de  la  teología  de  la  liberación  está  ampliamente 
difundido  en  Europa  .Véase  por  ejemplo  H.  Zwiefelhofer,  "Poli  tische  Theologie",  en 
Katholisches  Soziallexikon  (editadp  por  A.  Klose,  W.  Mantl,  V.  Zsifkovits).  Innsbruck, 
2 1980,  2195-2205;  véase  también  F.  G.  Lawrence,  "Political  Theologie",  en  The  En- 
ciclopedia of  Religión  (editado  por  Mircea  Eliade  y otros),  Tomo  11.  New  York,  1987, 
404-408. 

47Véase  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación,  op.  cit.,  288  y especialmente  295.  Allí  se 
refiere  a los  defectos  en  el  análisis  de  las  situaciones  y a la  carencia,  relacionada  con 
aquellos,  de  una  "necesaria  concrebdad"  en  la  teología  política.  Señala  Gubérrez 
que  "a  su  concepción  de  lo  políbco  [de  la  teología  políbca]  le  falta...  la  aspiración  a 
la  liberación  que  surge  de  lo  más  profundo  de  este  estado  de  cosas".  Indica  también 
la  subestimación,  por  parte  de  esta  última,  de  las  ciencias  sociales,  y en  general,  el 
problema  de  la  sociedad  del  bienestar  en  cuyo  contexto  se  da  la  teología  políbca;  J. 
Sobrino,  "Theologisches  Erkennen  in  der  europáisch  en  und  der  lateinamerikanischen 
Theologie",  en  K.  Rahner  y otros  (edits.),  Befreiende  Theologie.  Stuttgart,  1977, 123- 
143,  en  especial  en  la  página  129,  en  donde,  refiriéndose  a J.  Moltmann,  dice  que  en 
Europa  se  accede  a la  realidad  por  medio  del  pensamiento,  y no  a la  inversa,  esto  es, 
al  pensamiento  a través  de  la  realidad;  C.  Boff,  Teología  de  lo  político,  op.  cit.,  en 
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En  efecto,  ellos  toman  como  punto  de  partida  de  una  teología  de 
lo  político  una  teología  que  puede  ser,  y efectivamente  es,  política 
por  la  referencia  misma  de  sus  contenidos  a la  existencia  humana. 
Se  consideran  a sí  mismos  como  defensores  de  los  pobres  y voceros 
del  bien  común  en  el  ámbito  de  la  política. 

La  teología  política,  por  el  contrario,  se  entiende  a sí  misma 
como  un  correctivo  crítico  de  las  tendencias  privatizantes  de  la 
teología  contemporánea  48.  No  está  orientada  de  por  sí  a la  exis- 
tencia del  hombre,  sino  al  contexto  social  contemporáneo,  al  que 
atribuye  el  carácter  de  intermediación  para  el  descubrimiento  y 
anuncio  de  la  verdad  cristiana.  El  status  teológico  de  ese  medio, 
sin  embargo,  no  ha  sido  tema  tizado  de  manera  expresa.  La  teología 
política  no  se  ocupa  de  la  real  existencia  humana,  sino  de  la 
conciencia  teológica  49.  En  suma,  se  considera  como  "un  rasgo 


particular  79,  en  donde  anota  la  ausencia,  en  la  teología  europea,  de  una  mediación 
socioanalítica,  y apunta  el  riesgo  de  una  "mezcla  semántica"  en  la  teología  política 
entre  la  percepción  sociopolítica  y la  valoración  teológica;  P.  Richard,  "Ein  kritischer 
Beitrag  zur  europáischen  Theologie",  en  H.  ].  Prien,  Die  Geschichte  des  Christentums 
irt  Lateinamerika,  op.  cit.,  1034,  dice:  "La  teología  de  la  liberación  tiene  que  ser 
demarcada  frente  a ciertas  teologías  europeas  progresistas,  como  la  teología  de  la 
revolución  o la  teología  política,  que  intentan  tergiversar  a la  teología  déla  liberación"; 
E.  Dussel,  también  en  la  citada  obra,  en  la  página  1033,  rechaza  las  pretensiones 
absolutistas  de  la  teología  europea;  el  mismo  autor  toma  posición  también  en 
Herrschaft  und  Befreiung,  Freiburg  i.  Ue.  1985, 120:  "Theologjen  der  'Peripherie'  und 
des  'Zentrums':  Begegnung  oder  Konfrontation?". 

48.  Véase  J.  B.  Metz,  "Kirchliche  Autoritátim  Anspruch  der  Freiheitsgeschichte',  en 
Metz-Moltmann-Oelmüller,  Kirche  im  Prozefl  der  Aufkldrung.  Aspekte  einer  neuen 
‘polilischen  Theologie'.  München-Mainz,  1970,  53-91,  especialmente  53:  "...el  intento 
de  un  acceso  y una  continuación  crítica  de  la  herencia  de  ésta  (moderna)  y no 
clausurada  historia  de  la  libertad,  bloqueada  y denunciada  de  muchas  formas,  tanto 
eclesial  como  teológicamente".  Véase  también  del  mismo  autor,  '"Wenn  die  Betreuten 
sich  ándern'.  Unterwegszu  einer  Basiskirche'',  en  Jenseits  bürgerlicher  Religión.  Reden 
über  die  Zukunft  des  Christentums.  München-Mainz,  1980, 11-127,  en  particular  113, 
en  donde  se  lee:  'Tenemos  el  deber  y la  posibilidad  de  enfrentamos  de  una  manera 
fundamental  y radical  y también  solidaria  — a diferencia  del  individualismo 
burgués — con  el  tema  de  la  libertad  y de  la  adultez  del  cristiano,  más  de  lo  que  hasta 
ha  sucedido  en  la  historia  del  cristianismo". 

49  Compárese  Moltmann,  Politische  Theologie-Politische  Ethik.  München,  1984,  153. 
Allí  se  lee:  "La  'teología  política'  no  es  una  nueva  dogmática,  sino  que  intenta 
despertar  teológico-fundamentalmente,  la  conciencia  política  de  cada  cristiano... 
Asume,  en  consecuencia,  la  crítica  funcional  de  la  religión  de  la  Edad  Moderna  y 
conduce  desde  la  ortodoxia  de  la  fe  a la  ortopraxis  del  seguimiento  de  Cristo". 

La  teología  latinoamericana  de  la  liberación,  con  todo,  pretende  constituir  una 
dogmática.  Sus  representantes  presentan  voluminosos  tratados  dogmáticos.  Se 
puede  ver,  por  ejemplo,  J.  L.  Segundo,  Teología  abierta,  3 tomos.  Madrid,  1983;  del 
mismo  autor,  El  dogma  que  libera.  Santander,  1989.  La  teología  política  es,  más  bien, 
una  crítica  de  la  conciencia.  Véase  J.  B.  Metz,  "Ernesto  Cardenal-  ein  produktives 
Árgernis",  en  del  mismo  autor,  Unterbrechungen.  Theologisch-polilische  Perspektiven 
und  Profile.  Gütersloh,  1981,  74-84,  esp.  82,  en  donde  se  lee:  "La  Iglesia  de  las  bases 
no  se  somete  ni  obedece  a una  política  preconcebida  o ya  legitimada,  sino  que  más 
bien  participa  en  el  surgimiento  de  una  nueva  conciencia  política,  de  manera  tal  que 
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esencial  en  la  construcción  de  una  conciencia  teológica  crítica"  50, 
y se  sirve  de  la  intermediación  de  una  "dialéctica  negativa"  — por 
lo  tanto,  de  una  filosofía — y no  del  medio  de  un  análisis  de  la 
situación.  De  allí  que  esa  teología  tenga,  para  el  hombre  que  se 
encuentra  en  una  situación  determinada,  un  sentido  regulativo, 
pero  no  constitutivo.  No  es  una  teología  de  los  pobres.  No  descubre 
en  lo  político  el  bien  común,  ni  lo  ve  como  el  lugar  en  el  que  se 
juega  la  posibilidad  de  realización  del  hombre  o de  su  existencia 
en  una  sociedad  determinada,  sino  que  sólo  percibe  lo  comunitario 
como  medio  para  la  reflexión  teológica.  Tampoco  se  refiere  al 
hombre  como  totalidad,  sino  sólo  a su  conciencia  crítica.  Por  esta 
concepción  hermenéutica  universal  de  la  crítica  de  lo  social,  se 
diferencia  de  los  fundamentos  políticos  de  la  teología  latinoame- 
ricana. Los  representantes  de  esta  última  rechazan,  por  cierto, 
toda  forma  de  hermenéutica  universal  51,  ya  que  ésta  no  tiene  en 


la  inexorablemente  exigida  formación  de  una  nueva  identidad,  se  convierta 
finalmente,  en  nosotros,  en  una  conciencia  política  en  sen  tidodemocrático".  También 
véase  Christentum  und  Politik-  jenseits  bürgerlicher  Religión.  Reden  über  die  Zukunft  des 
Oirísfen/ums.München-Mainz,  1980, 94-100,  en  particular  104:  "Las  perspectivas  del 
Sermón  de  la  Montaña  alimentan  espontáneamente  la  conciencia  política  y los 
juicios  políticos".  En  la  página  106,  se  lee:  "Bajo  esta  presión  de  la  Iglesia  pobre, 
madura  en  nosotros  una  nueva  conciencia,  la  que  también  se  expresa  políticamente. 
Esta  conciencia  apunta,  en  primera  instancia,  a una  sociedad  libre  y postburguesa, 
conunnuevoordeneconómicomundial".Yporúltimo,del  mismoautor,  "Ur  tenvegs 
zu  einer  nachidealistischen  Theologie',  en  J.  B.  Bauer  (ed.),  Enluiürfe  der  Theologie. 
Graz,  1985,  202-233,  en  especial  218:  "La  teología  que  verbaliza  la  memoria  (una 
memoria  peligrosa),  no  es  una  teología  en  un  sentido  sistemático  puro,  sino  una 
teología  del  sujeto  con  un  fundamento  práctico.  Esta  teología  conduce  a la  lucha  en 
tomo  a la  memoria,  de  modo  tal  que  el  saber  coimplicado  en  esa  memoria  emerja 
siempre  a la  conciencia  pública". 

50  J.  B.  Metz,  "Politische  Theologie",  en  Sacramentum  Mundi,  tomo3.  Freiburg,  1969, 
1234. 

51  La  teología  latinoamericana  rechaza  la  hermenéutica  universal.  Véase  C.  Boff, 
Teología  de  lo  político,  op.  cit.,  252.  Allí  dice,  acerca  de  G.  Gadamer,  el  principal 
representante  de  este  método:  "La  crítica  que  se  puede  hacer  de  esta  concepción  es 
su  universalidad,  por  la  cual  se  evita  de  antemano  toda  crítica  analítica...  Por  eso,  la 
hermenéutica  para  nosotros  no  corresponde  a la  totalidad  de  la  teología  [política], 
aunque  siga  siendo  una  pieza  esencial  de  toda  teología".  Y sin  embargo,  los 
represen  tan  tes  déla  hermenéutica  universal  le  imputan  a la  teología  latinoamericana 
un  carácter  hermenéutico.  Con  todo,  esta  imputación  carece  de  base  analítica.  Los 
que  la  formulan  se  inmunizan  a su  vez  frente  a la  crítica.  Para  ellos  es  imposible 
considerar  la  crítica  como  fundamento  de  toda  hermenéutica. 

Véase,  respecto  a la  imputación  que  se  le  formula  a la  teología  latinoamericana  de 
una  supuesta  pretensión  hermenéutica  universal,  K.  Lehmann,  en  la  obra  ya  citada, 
así  como  también  J.  Ratzinger,  Zur  Lage  der  Glaubens.  München,  1985, 179-203.  En  la 
página  186,  dice  Ratzinger:  "La  teología  de  la  liberación  es,  desde  una  triple 
perspectiva,  un  fenómeno  universal:  no  acepta  ser  considerada  como  un  nuevo 
tratado  teológico  añadido  a los  ya  existentes,  orientado  a trabajar  aspectos  todavía 
no  elaborados  de  la  ética  social  de  la  Iglesia.  La  teología  de  la  liberación  se 
comprende  a sí  misma  más  bien  como  una  nueva  hermenéutica  de  la  fe  cristiana...". 
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cuenta  el  carácter  situado  — en  un  sentido  determinado — de  un 
determinado  problema.  La  hermenéutica  universal  no  se  constituye 
en  adecuado  punto  de  partida  para  una  confrontación  con  la 
pobreza,  considerando  a ésta  un  desafío  para  la  misma  teología. 

Además  de  los  malentendidos  entre  Europa  y América  Latina, 
hay,  en  la  misma  Europa,  auténticos  errores.  Estos  errores  tienen 
que  ver  no  sólo  con  la  política,  sino  con  la  misma  teología;  en 
efecto,  en  Europa  se  ha  expandido  la  opinión  de  que  la  fe  y la 
teología  son  enunciados  acerca  del  hombre,  pero  no  del  hombre 
mismo.  Esta  tesis  es  un  error,  pues  afirma  que  ni  la  fe  ni  la  teología 
pueden  entenderse  a sí  mismas  como  proyectos  de  un  modo  de 
ser  hombre.  En  ese  caso,  ambas  no  se  referirían  a la  existencia 
humana,  ni  podrían  hacerse  cargo  de  modo  responsable  de  ella. 
No  serían  testimonios  del  propio  ser  del  hombre. 

Esta  comprensión  a-histórica,  no  profética  e impersonal  de  la 
fe  y de  la  teología,  está  representada,  sin  embargo,  en  la  ética 
social  alemana,  y es  el  motivo  fundamental  del  conflicto  con  la 
teología  latinoamericana  de  la  liberación.  Esta  es  impugnada  como 
una  teología  que  se  atribuye  competencia  empírica  Según  esa 
opinión,  ni  la  fe  ni  la  teología  serían  lugares  de  confrontación  con 
la  política  real.  ¡Por  esta  razón,  L.  Roos  propone  reemplazar  la 
equívoca  expresión  "teología  de  la  liberación"  por  "evangelización 
liberadora"!.  Y esto  porque  aquella  expresión  sugeriría  de  forma 
equivocada  que  la  liberación  social  (política,  económica)  puede 
ser  definida  de  manera  adecuada,  es  decir,  totalmente  explicada, 
por  la  teología. 

Existiría,  es  cierto,  una  "teología  de  la  liberación  " del  pecado, 
pero  no  existiría,  al  menos  en  el  mismo  sentido,  una  teología  de  la 
liberación  que  provenga  de  las  relaciones  sociales,  o una  teología 
del  orden  social.  Se  pueden  derivar  de  una  teología  de  la  liberación 
del  pecado  afirmaciones  irrenunciablemente  críticas  y positiva- 
mente constructivas  acerca  de  la  liberación  de  las  condiciones 
sociales,  vistas  éstas  como  consecuencias  del  pecado,  y entendidas 
en  la  perspectiva  de  la  construcción  de  un  "orden  plenamente 
humano"  de  la  vida  comunitaria,  en  la  libertad  y en  la  justicia 
social.  En  realidad,  sería  más  correcto  hablar  de  la  "liberación  a la 
luz  de  la  teología  o del  evangelio",  en  lugar  de  "teología  de  la 
liberación".  Por  teología  de  la  liberación  a la  luz  del  evangelio 


Y en  la  página  187:  "Dado  que  para  la  teología  déla  liberación  toda  realidad  es  una 
realidad  política,  la  liberación  es  también  una  categoría  política...". 

C.  Boff  rechaza  toda  presentación  maximalista  de  la  política,  y cita  a Mounier:  "La 
política  no  es  todo,  pero  está  en  todo".  Véase  del  mismo  autor.  Teología  de  lo  político, 
op.  cit.,  42,  nota  13. 

Acerca  de  la  necesidad  de  una  mediación  socioanalítica,  véase  lo  que,  por  el 
contrario,  afirma  C.  Boff  en  Teología  de  lo  político,  op.  cit.,  31-115. 
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habría  de  entenderse  así,  en  primer  lugar,  la  antropología  teológica, 
que  considera  al  hombre  en  su  individualidad,  socialidad  e histo- 
ricidad a la  luz  de  la  revelación  cristiana;  en  segundo  lugar,  la 
teología  pastoral,  la  que  — a la  luz  de  la  concreta  situación  histórico- 
social — hace  a la  Iglesia  capaz  de  cumplir  de  modo  correcto  su 
responsabilidad  en  pro  de  una  sociedad  más  justa"  53. 

No  obstante,  de  esta  manera  se  malentiende  el  objeto  propio 
de  la  teología,  y ella  sería  algo  que  no  sostiene  por  sí  misma,  y 
sostendría  algo  que  ella  en  verdad  no  es,  y sobre  lo  cual  sólo 
puede  hablar.  Se  trataría  de  una  teología  sin  lugar,  sin  ideas,  y de 
esta  forma,  carente  de  significado;  una  esquizofrenia  caminando. 
Cargada  con  una  ética  social  positivista,  podría  hablar  sobre  el 
hombre,  pero  jamás  alcanzaría  a ser  una  teología  del  hombre. 
Inevitablemente,  entonces,  se  plantearía  un  conflicto  entre  la 
verdadera  teología  y una  tal  ética  social...  La  descripción  que  hace 
esta  ética  de  la  teología  es  errónea,  y es  errónea  desde,  por  lo 
menos,  el  Concilio  Vaticano  II;  por  lo  tanto,  es  errónea,  incluso, 
desde  una  perspectiva  oficial.  El  concilio  dice,  en  efecto,  que  la 
religión  es  constitutiva  del  misterio  de  la  existencia  del  hombre; 
que  la  revelación  es  el  principio  de  autocomprensión  de  esa 
existencia,  y que  la  fe  es  la  luz  que  la  ilumina  54.  De  allí  que  la  que 
deba  cambiar  su  opinión  sea  la  ética  social,  no  la  teología  lati- 
noamericana, que  esclarece  y configura  el  sentido  de  la  existencia 
humana. 


2.  El  nuevo  sujeto  de  la  historia: 
los  pobres 

Las  cuestiones  sociales  constituyen  una  interpelación  social. 
Tienen  que  ver  con  el  modo  de  vivir  en  comunidad.  El  modo  de 
existencia  social  se  ordena  desde  las  perspectivas  de  la  solidaridad, 
de  la  subsidiariedad  y de  la  persona.  Una  sociedad  en  la  cual  un 
sector,  es  más,  una  mayoría  de  su  población,  viva  por  debajo  de 
las  condiciones  mínimas  de  existencia;  que  no  defienda  a sus 
ciudadanos  y ciudadanas  frente  al  abuso  del  poder  estatal  con- 
cretado a través  de  individuos  influyentes  pero  criminales;  que  no 


53  L.  Roos,  Befreiungstheologien  und  Katholisches.  Soziallehre,  Cuaderno  II  (Kirche  und 
Geselschaft,  No.  1 20,  editado  por  Katholischen  Sozialwissenschaftlichen  Zentralstelle 
Mónchengladbach).  Kóln,  1985,  8s.  Acerca  de  la  autocomprensión  que  tiene  de  sí 
misma  la  teología  de  la  liberación,  véase  C.  Boff,  Die  Befreiung  der  Armen.  Freiburg 
i Ue.  1986,  40-53. 

54  Nostra  Aetatis,  No.  1 ; Lumen  gentium.  No.  25;  Dei  verbum,  No.  26;  Gaudium  et  spes, 
No.  41. 
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les  permita  participar  en  el  desarrollo  humano,  cultural,  económico, 
o en  el  progreso  técnico,  y que  de  esta  manera  los  amenace  más 
que  los  proteja,  transgrede  sus  obligaciones  con  respecto  al  bien 
común.  Una  tal  sociedad  organiza  y encubre  el  engaño  de  sus 
miembros,  los  priva  de  sus  derechos,  los  coacciona  y somete.  Si 
alguien,  de  forma  individual,  llega  a ser  culpable  de  este  estado 
de  injusticia  — y no  precisamente  por  una  falta  que  haya  cometido 
en  lo  personal,  sino  por  obediencia  a la  ley  o a un  superior — , 
entonces  se  hace  responsable  de  esta  injusticia  no  como  persona 
privada,  sino  como  integrante  de  la  sociedad.  Pasa  a ser  simpa- 
tizante y cómplice;  brazo  ejecutor  de  una  situación  de  injusticia 
institucionalizada;  sujeto  responsable  de  una  estructura  de  pecado. 
Comete  injusticia  en  nombre  de  una  obediencia  debida  a sus 
superiores;  en  nombre  de  la  autoridad  del  Estado. 

La  cuestión  social  es,  en  América  Latina,  un  problema  del 
bien  común.  Es,  decididamente,  un  problema  de  ordenamiento 
del  Estado  y de  la  sociedad,  y no  apenas  un  problema  del  standard 
de  vida  de  un  sector  de  la  población,  cuya  mejora  dependa  de  una 
política  de  desarrollo  y del  esfuerzo  propio.  La  cuestión  social  es, 
más  bien,  un  problema  de  desarrollo  estructural  de  una  sociedad 
cuyos  pobres  son  cada  vez  más  pobres,  y cuyos  ricos,  cada  vez 
más  ricos;  de  una  sociedad  cuyos  integrantes  desconocen  sus 
obligaciones  hacia  el  bien  común,  o las  desdeñan  de  forma  provo- 
cadora; de  una  sociedad  cuyas  leyes  deciden  no  sólo  sobre  la 
mejora  en  los  ingresos  económicos  de  los  sectores  sociales,  sino 
que  son  determinantes  para  la  existencia  o no  existencia  de  todo 
un  pueblo.  Cada  integrante  se  enfrenta,  en  esa  sociedad,  con  el 
problema  de  una  responsabilidad  compartida  en  un  estado  de 
injusticia  organizada;  con  la  permanencia  de  una  estructura  de 
pecado.  La  Iglesia  y la  teología  de  ese  continente  tienen,  por  lo 
tanto,  exigencias  distintas  a las  que  tienen  la  Iglesia  y la  teología 
en  Europa.  La  problemática  social  en  América  Latina  conlleva  una 
dimensión  ética  y dogmática,  pues  atañe  a la  misma  fe.  Se  convierte 
en  una  interpelación  de  la  fe  hacia  el  amor  al  hombre;  exige  una 
respuesta  a la  pregunta  acerca  de  quién  es  Dios  y quién  es  el 
hombre,  y esto,  en  vistas  a la  situación  en  la  que  ese  hombre  se 
encuentra. 

La  respuesta  de  la  Iglesia  y de  la  teología  a esa  pregunta  es, 
tanto  para  los  pobres  que  plantean  la  pregunta,  como  para  la 
Iglesia  y la  teología  que  deben  responderla,  una  cuestión  vital.  Lo 
es  para  los  pobres,  por  cuanto  esta  respuesta  remite  a la  posibilidad 
que  ellos  tienen  de  llegar  a ser  en  un  sentido  cultural,  económico  y 
político,  pero  también  biológico.  Y en  efecto,  la  explotación  de  la 
cuenca  del  Amazonas,  por  ejemplo,  y la  instalación  de  guarniciones 
militares  en  la  frontera  norte  de  Brasil,  significan  la  muerte  para 
los  indios  del  lugar.  Por  otra  parte,  la  toma  de  posición  de  la 
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Iglesia  ante  esta  situación  es  también  para  ella  una  cuestión  vital, 
frente  a la  que  no  puede  encogerse  de  hombros.  Su  actitud  frente  a 
esta  cuestión  decide  sobre  su  fe  en  la  dignidad  humana  del  indio. 
Al  respecto,  no  hay  una  actitud  lo  suficientemente  comprometida 
de  la  Iglesia;  esta  tendría,  todavía,  que  ser  más  firme  55.  Los  pobres 
son,  en  definitiva,  el  nuevo  sujeto  de  la  historia  latinoamericana  y 
mundial.  De  nuevo  se  acercan  a la  Iglesia  y le  recuerdan  sus 
deberes.  Ellos  son  aquella  irresistible  nueva  fuerza  política  que 
intima  a la  Iglesia  no  sólo  a ser,  sino  a llegar  a ser  en  plenitud  tal, 
comprometida  de  manera  definitiva  en  la  aventura  de  su  propia 
conversión. 

2.1.  El  nuevo  camino:  una  opción 

La  pobreza  tiene  muchos  rostros  en  América  Latina.  Tiene  el 
rostro  de  millones  de  niños  que  mueren  de  desnutrición.  Y el  de 


55  La  cuestión  acerca  de  los  indios  es  tan  antigua  como  el  descubrimiento  del 
continente.  Con  todo,  en  la  actualidad  reviste  una  urgencia  por  demás  aguda.  En 
algunos  países,  como  en  Uruguay,  los  indios  fueron  totalmente  eliminados.  En 
otros,  están  amenaza  dos  deexterminio.  Este  fenómeno  ha  ido  en  aumento  constante 
debido  a las  modernas  técnicas  militares,  así  como  a los  métodos  de  planificación 
económica  capitalista.  De  allí  que  H.  J.  Prien,  Die  Geschichte  des  Christentums  in 
Lateinamerika,op.  cit.,  33,  escriba:  "Hablando en  general,  la  cuestión  india  en  América 
Latina  parece  finiquitada,  sea  a través  de  la  forma  del  etnocidio,  es  decir,  de  la 
desaparición  sod ocultural,  sea  a través  del  genocidio,  es  decir,  de  la  eliminación 
física.  Esto  se  hace  evidente,  en  la  actualidad,  en  la  indiscriminada  explotación  de  la 
cuenca  del  Amazonas.  La  prevista  construcción  de  carreteras  traerá  el  'progreso'  a 
las,  hasta  ahora,  vírgenes  regiones  selváticas.  Y muchos  pueblos  de  la  región 
brasileña  del  Amazonas,  los  kampas  en  Perú,  los  shuár  (jívaros)  en  Ecuador  y los 
cuibas  en  Colombia,  para  nombrar  sólo  algunos  ejemplos,  verán  amenazadas  sus 
existencias". 

La  Conferencia  Episcopal  Brasileña  (CNBB)  ha  señalado  la  amenaza  de  este  tipo  de 
desarrollo,  y ha  tomado  dedididamente  posición  en  defensa  de  los  indios.  Exige  una 
Constitución  en  la  que  se  reconozca  que  Brasil  está  formado  por  múltiples 
nacionalidades;  exige  también  una  reforma  agraria  de  modo  que  los  carentes  de 
tierras  puedan  recibir  en  propiedad  una  parcela;  piden  la  suspensión  del  proyecto 
de  fronteras  en  el  norte,  dado  que  se  teme,  con  todo  fundamento,  que  el  mismo 
signifique  la  desaparición  de  los  indios  del  Amazonas.  El  Consejo  para  las  Misiones 
entre  los  Indios  (CIMI)  de  la  CNBB,  lucha  con  toda  decisión  por  este  objetivo. 
También  su  responsable,  el  obispo  Kráutler  del  estado  de  Pará,  quien  asumió  claras 
posiciones  en  contra  del  proyecto  de  la  frontera  norte,  sufrió  un  atentado  en  1987. 
P.  Casaldáliga  considera  al  CIMI  como  la  institución  más  importante  en  la  pastoral . 
de  la  Iglesia  brasileña  en  los  últimos  años,  y la  única  verdadera  esperanza  para  los 
indios  brasileños.  Véase,  al  respecto:  La  muerte  que  da  sentido  a mi  credo.  Bilbao,  1978, 
69;  y del  mismo  autor:  Yo  creo  en  la  justicia  y en  la  esperanza.  Bilbao,  1977;  Experiencia 
de  Dios  y pasión  por  el  pueblo.  Santander,  1983.  Además,  P.  Suess,  Cálice  e Cuia,  Cron  icas 
de  pastoral  e política  indigenista.  Petrópolis,  1985;  L.  Proaño,  Freund  der  Indianer. 
Freiburg  i.  Ue.  1986;  así  como  los  trabajos  sobre  pastoral  indígena:  A.  Wagua, 
"Erfahrungen  im  Dialog  zwischen  dem  Christentum  und  der  einheimischen  Reli- 
gión der  Kuna",  en  J.  B.  Metz-P.  Rottlánder  (eds.),  Lateinamerika  und  Europa.  Dialog 
der  Theologen.  München-Mainz,  1988, 135-145. 
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los  25  millones  de  adolescentes  brasileños  desprotegidos,  carentes 
de  estudios  primarios,  que  deambulan  por  las  calles  y para  quienes 
no  hay  perspectivas  de  vida  en  la  sociedad.  Tiene  el  rostro  de  los 
12  millones  de  desocupados  y el  de  los  35  millones  de  analfabetos 
que  hay  solamente  en  Brasil.  Y el  de  los  campesinos  que  no 
pueden  vivir  de  la  caña  de  azúcar,  a cuya  plantación  los  condenan 
los  terratenientes  y la  agro-industria,  y que  son  expulsados  de 
donde  viven,  reemplazados  por  la  técnica,  o simplemente  porque 
no  pueden  hacer  valer  sus  derechos  de  dueños  de  la  tierra  ante  las 
armas  de  los  pistoleros.  Tiene  el  rostro  de  los  indios,  extranjeros 
en  su  propio  país,  e impotentes  frente  a la  voracidad  del  colo- 
nizador. Tiene  el  rostro  de  la  población  negra,  cuyos  antepasados 
fueron  esclavos,  y que  todavía  hoy  se  cuentan  entre  los  más 
pobres  de  los  pobres,  condenados  a vivir  al  margen  de  la  sociedad. 
Tiene  el  rostro  de  los  obreros,  cuyos  salarios  mínimos  ascienden  a 
50  dólares  mensuales,  suma  que  con  frecuencia  no  reciben.  Tiene 
el  rostro  de  los  marginados  y miserables  que  no  poseen  casa,  y 
que  viven  hacinados  en  las  barriadas  de  la  periferia.  Tiene  el 
rostro  de  las  mujeres,  que  en  la  situación  en  la  que  se  encuentra  la 
familia,  son  las  que  más  sufren;  las  más  oprimidas  56. 

Es  esa  pobreza  con  muchos  rostros  la  que  marca  la  vida,  hoy, 
en  América  Latina;  ese  es  el  gran  problema  social  y político  del 
continente.  Sin  embargo  no  es  un  hecho  inexorable  que  se  tenga 
que  soportar,  y ante  el  cual  no  quepa  nada  más  que  resignarse;  ese 
hecho  tiene  una  historia.  En  el  pasado,  no  siempre  fue  así;  y en  el 
presente,  sigue  siendo  siempre  un  hecho  contingente,  que  no 
necesariamente  tendría  que  ser.  Pero  a pesar  de  contingente,  es  un 
proceso  que  se  ha  ido  desarrollando.  Pudo  y debió  ir  disminuyen- 
do, no  obstante,  en  verdad  no  ha  dejado  de  crecer.  Es  el  resultado 
de  una  situación  social  cuyas  causas,  a nivel  nacional  e inter- 
nacional, son  bien  conocidas.  Existe  una  responsabilidad  política 
por  esta  pobreza,  causada  por  una  distribución  de  la  tierra  tan 
desigual,  que  clama  al  cielo.  A estas  mismas  causas  pertenecen  la 
desigualdad  de  oportunidades  escolares  y de  asistencia  sanitaria. 
Esta  última  trae  consigo  la  falta  de  crecimiento  y las  muertes 
prematuras.  Y entre  esas  causas  hay  que  contar  también  la  desi- 


56  Véase  C.  Boff,  en  Der  Fall  Boff(e ditado  por  el  Movimiento  Brasileño  de  Derechos 
Humanos).  Düsseldorf,  1986,  94.  En  la  publicación  Das  Handbuch  für  ¡nlemalionale 
Zusammenarbeil , Lieferung  215.  Baden-Baden,  1985,  6-13  y 45-50,  se  presenta  el 
siguiente  informe  sobre  Brasil:  a)  número  de  muertos  en  el  primer  año  de  vida  1975- 
1980:  82,4  sobre  mil  nacimientos;  b)  analfabetos  a partir  de  los  diez  años:  25,4%  en 
1980.  En  la  población  rural,  esta  cifra  sube  al  46,2%.  Sólo  dos  tercios  de  los  niños 
concurren  a la  escuela  primaria.  De  estos,  dependiendo  de  las  regiones,  terminan  la 
escuela  primaria  apenas  entre  el  20  y el  35%;  c)  en  promedio,  la  mano  de  obra  recibe, 
en  todo  el  país,  un  salario  mínimo  da  apenas  cien  marcos.  En  el  último  tiempo,  la 
situación  se  ha  empeorado  dramáticamente. 
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gualdad  en  el  ejercicio  del  poder  político.  Dos  grupos  sociales 
tuvieron  acceso  a este  poder  político,  a saber,  los  ricos  y los 
militares.  Los  ciudadanos  y ciudadanas,  cuya  abrumadora  mayoría 
proviene  de  los  sectores  pobres,  fueron  excluidos  de  él.  El  poder 
político  no  contribuye  a la  superación,  sino  al  aumento  de  esta 
creciente  injusticia. 

La  Iglesia  latinoamericana  se  encuentra  ante  este  histórico 
desafío;  ella  no  sólo  intercede  por  los  pobres,  sino  que  mira  a 
través  de  sus  ojos,  pues  ella  es  la  Iglesia  de  los  pobres.  Va  por  el 
camino  de  los  pobres,  y andando  por  él,  nace  de  nuevo.  Marcha 
con  el  pueblo;  es  la  Iglesia  de  las  bases  57.  Por  esto,  los  problemas 
del  pobre  son  sus  propios  problemas,  y estos  problemas  son  tanto 
más  auténticamente  tales,  cuanto  más  impidan  su  propia  soli- 
daridad con  los  pobres.  Los  problemas  del  pobre  son  los  problemas 
de  las  relaciones  de  la  Iglesia  consigo  misma  y de  sus  esfuerzos 
por  plasmar  una  existencia  propia,  concretizada  en  lo  social.  La 
Iglesia  latinoamericana  ha  dado  una  respuesta  a este  desafío,  y al 
comienzo  mismo  de  su  camino  ha  tomado  una  decisión  funda- 
mental 58:  ha  optado  por  los  pobres.  Esta  decisión  consiste  en 
hacer  suyos  los  problemas  del  pobre,  incluidos  los  problemas  que 
aquellos  tienen  con  la  misma  Iglesia  y con  sus  representantes. 
Esta  opción  de  la  Iglesia  latinoamericana  por  los  pobres  tiene,  en 
consecuencia,  un  carácter  totalizante.  Comprende  no  sólo  la 
existencia  material,  sino  también  la  conceptualización  teórica  de 
esta  existencia;  y no  sólo  el  significado  del  pobre  en  el  mundo, 
sino  el  llamado  de  Dios  a los  pobres;  en  fin,  comprende  el  derecho 
que  los  pobres  tienen  de  llegar  a ser  ciudadanos  de  la  sociedad  y 
miembros  de  la  Iglesia  universal. 

El  carácter  totalizante  de  la  opción  por  los  pobres  pertenece 
de  modo  constitutivo  a la  misma  opción.  Esta  es  una  opción  por  la 
vocación  del  pobre  como  sujeto  de  la  historia.  La  actitud  de  la 


57  Véase  a este  respecto  libros  que  ya  en  el  título  subrayan  este  compromiso:  L.  Boff, 
Aus  dem  Tal  der  Tránen  ins  Gelobte  Land.  Der  Weg  der  Kirche  mit  den  Unterdrückten. 
Düsseldorf,  1982;  del  mismo  autor,  Und  die  Kirche  ist  Volkgeworden.  Düsseldorf,  1987; 
C.  Boff,  Mit  den  Fu  fien  am  Boden.  Theologie  aus  dem  Leben  des  Volkes.  Düsseldorf,  1986; 
C.Mesters,  DieBolschaftdesleidenden  Volkes.  Neukirchcn-Vluyn,  1982;  y otros  títulos. 

58  Esta  opción  'fue  asumida  en  Medellín  (1968),  y confirmada  en  Puebla  (1979).  Véase 
Documentos  de  Medellín:  La  Iglesia  en  la  actual  transformación  de  América  Latina  a la 
luz  del  Concilio.  Bogotá,  1976;  Documento  de  Puebla:  La  evangelización  en  el  presente 
y en  el  futuro  de  América  Latina.  Buenos  Aires,  1988.  También  los  importantes 
comentarios:  Medellín.  Reflexiones  en  el  CELAM  (editado  por  el  Secretariado  general 
del  CELAM).  Madrid,  1977;  también:  Puebla  (editado  por  el  equipo  Seladoc). 
Salamanca,  1981.  Véase  asimismo  H.J.  Prien  (ed.),  Lateinamerika:  Gesellschaft  -Kirche- 
Theologie,  2 t.  Góttingen,  1981;  B.  Schlegerberger  y otros,  Von  Medellin  nach  Puebla. 
Düsseldorf,  1980;  también  E.  Klinger,  "Politik  und  Theologie.  Eine  deutsche 
Stellungnahme  zu  Puebla",  en  Theologie  und  Glaube  71  (1981),  184-207. 
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Iglesia  se  diferencia,  gracias  a esta  perspectiva  que  la  anima,  del 
usual  asistencialismo.  En  el  asistencialismo,  no  son  los  mismos 
pobres  el  centro' de  las  subvenciones  y ayudas,  sino  la  liberalidad 
y complacencia  de  aquellos  que  las  otorgan,  es  decir,  de  los  ricos. 
Los  pobres  son,  en  estos  casos,  objetos  y no  sujetos  de  la  asistencia 
que  se  les  brinda;  son  los  destinatarios  de  la  ayuda  social,  y no  los 
interlocutores  con  iguales  derechos  en  una  historia  común,  a la 
cual  aportan  su  insustituible  e inalienable  contribución.  Los  do- 
nantes alivian  las  necesidades  materiales,  pero  no  ratifican  la 
tarea  y la  vocación  histórica  de  los  pobres.  La  pobreza  no  trans- 
forma a los  donantes. 

A diferencia  del  asistencialismo,  la  opción  por  los  pobres 
significa  un  cambio  de  perspectiva  y una  inversión  valorativa:  el 
que  recibe,  da;  y el  que  da,  recibe.  La  opción  por  los  pobres 
implica  un  camino  de  conversión.  Es  por  esto  que  Leonardo  Boff 
escribe  lo  siguiente,  acerca  de  esta  nueva  actitud  de  la  Iglesia: 

Es  incontrovertible  que  la  Iglesia,  a lo  largo  de  su  historia,  no 
olvidó  propiamente  nunca  a los  pobres,  ya  que  la  ayuda  al 
necesitado  y al  menesteroso  pertenece  al  primer  mandamiento 
de  Jesús  y a la  herencia  de  los  apóstoles.  Pero  es  cierto  también 
que  la  Iglesia  entendió  su  ayuda  desde  la  perspectiva  del  rico,  y 
no  del  pobre.  Visto  desde  los  ojos  del  rico,  el  pobre  aparece 
como  alguien  que  está  allí,  con  las  manos  vacías;  como  el  indi- 
gente, que  está  en  la  miseria.  Sólo  desde  la  perspectiva  del 
mismo  pobre  son  comprensibles  su  capacidad,  su  dignidad  y su 
riqueza  humana.  En  el  primer  caso,  el  pobre  es  siempre  objeto 
de  posible  ayuda;  en  el  segundo,  por  el  contrario,  sujeto  activo 
de  cambio.  En  el  primer  caso,  se  trata  de  una  asistencia;  en  el 
segundo,  de  una  liberación.  En  el  primer  caso  nos  topamos  con 
la  reforma,  en  el  segundo,  con  la  revolución.  Finalmente,  en  el 
primer  caso  la  estructura  de  la  sociedad  permanece  inalterada; 
mientras  que  en  el  segundo  caso,  es  superada,  y se  orienta  hacia 
un  nuevo  sistema  59. 

La  opción  por  los  pobres  es  una  opción  en  contra  de  la  pobreza, 
pero  no  lo  es  a favor  de  la  riqueza.  No  es  una  contribución  a la 
economía  de  mercado  o a favor  de  la  lucha  de  clases,  sino  más 
bien  un  nuevo  punto  de  partida  que  tiene  que  ver  no  prima- 
riamente con  instituciones,  sino  con  personas.  Es  la  constatación 
de  que  la  pobreza  y la  riqueza,  en  la  historia,  han  estado  adosadas 
a las  personas  del  pobre  y del  rico,  respectivamente;  la  opción  por 
los  pobres  no  busca  cambiar  las  aspiraciones  de  posesión  de  las 
personas,  en  el  sentido  de  que  ambas  se  reemplacen  de  forma 
recíproca,  y los  pobres  puedan  ser  cada  vez  más  ricos,  y los  ricos 


59  L.  Boff,  Aus  dem...,op.  cit.,  115s. 
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cada  vez  más  pobres.  Se  trata  más  bien  del  esfuerzo  por  generar 
igualdad  para  el  pobre  y para  el  rico  en  un  ámbito  estructural.  No 
es  ninguna  nivelación,  sino  una  contribución  para  la  superación 
de  esa  injusticia  social  que  clama  al  cielo  y mediante  la  cual,  por 
un  lado,  se  hace  referencia  a la  responsabilidad  personal  del  sujeto 
frente  a la  estructura  social,  y por  otro,  a la  proyección  estructural 
que  poseen  los  sujetos  personales  singulares  y sus  decisiones.  La 
opción  preferencial  por  los  pobres  es  objetivamente  preferencial. 
Y es  la  instancia  decisiva  para  garantizar  la  prioridad  de  las  perso- 
nas frente  a las  instituciones,  y para  ordenar  lo  institucional  — con 
todos  sus  mecanismo,  reglas  y prescripciones — a la  responsa- 
bilidad de  las  personas. 

Riqueza  y pobreza  no  son,  por  consiguiente,  dimensiones  a- 
históricas.  Hay  que  decir  más  bien  que  ambas  adquieren  sentido 
por  medio  del  ordenamiento  dialéctico  que  tienen  en  la  historia. 
El  pobre  sufre  la  pobreza  a causa  de  condiciones  histérico-estruc- 
turales de  la  sociedad  (posibilidades  de  ganancia,  distribución  de 
la  propiedad,  situación  jurídica),  sobre  las  cuales  él  no  puede 
decidir  y de  las  que  el  rico  hace  uso  para  adquirir  riquezas.  Hay 
una  ludía  de  clases  que  depende  de  los  ricos,  por  cuanto  la  pobreza 
es  también  empobrecimiento,  y la  riqueza,  enriquecimiento.  Las 
personas  y las  estructuras  no  son  separables,  como  sucede  en  el 
institucionalismo  europeo  60.  Pues  dimensiones  estructurales,  como 
el  sistema  de  parentezco,  el  régimen  de  propiedad  y las  relaciones 
de  poder,  tienen  una  historia,  y las  personas  necesitan  "corazón" 
para  cambiar  las  estructuras  de  una  historia  semejante  en  un 
sentido  que  atienda  a la  existencia  de  los  pobres. 

La  opción  por  los  pobres  es  una  opción  por  los  pobres  como 
personas,  y en  consecuencia,  en  contra  de  la  pobreza.  No  obstante, 
de  forma  simultánea  se  convierte  en  una  instancia  institucional 
para  influir  en  la  persona  del  rico,  a fin  de  que  éste  ponga  sus 
riquezas  al  servido  de  la  igualdad  entre  todos  los  hombres,  y para 
participar  en  la  construcción  de  una  sociedad  justa.  De  allí  que 
Leonardo  Boff  diga: 


60  El  institucionalismo  es  un  instrumenta  lismo,  desde  el  momento  en  que  trabaja  con 
el  supuesto  de  la  absoluta  posibilidad  de  planificar  las  relaciones  humanas.  Para  esta 
orientación,  la  pobreza  es  un  problema  de  tecnología  social,  noun  problema  político. 
Si  la  Iglesia  se  compromete  desde  esta  perspectiva  en  favor  de  los  pobres,  entonces 
se  configura  el  fenómeno  del  asisten cialismo.  Véase  al  respecto,  K.  Rahner,  "Institu- 
tionalismus",  en  LTHK.  Freiburg,  1960,  t.  5,  71 4s.  Allí  se  dice:  "Institucionalismo  es 
en  general,  y en  un  sentido  teológico...  un  fenómeno  que  se  configura  allí  donde  tiene 
vigencia  la  creencia  que  las  instituciones  por  sí  mismas  (es  decir,  la  razón  planificadora 
y abarcante  del  hombre,  que  establece  normas  controlables  para  la  organización 
funcional  de  las  relaciones  sociales),  puede  otorgar  absolutas  garantías  al  existente 
humano,  y sobre  todo,  asegurar  su  salvación"  (traducción  propia). 
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No  hay  que  agradecer  a la  pobreza,  sino  agradecer  el  que,  a 
pesar  de  ella,  el  hombre  siga  manteniendo  su  dignidad.  Quede 
claro  que  con  esto  no  queremos  justificar  teóricamente  la  pobreza 
por  medio  de  esa  dignidad  humana  con  la  que,  a pesar  de  las 
penurias  que  conlleva,  ha  sido  vivida  y valorada.  Muy  por  el 
contrario:  a causa  de  la  inviolable  dignidad  de  cada  persona, 
luchamos  en  contra  de  la  pobreza.  No  contraponiéndola  a la 
riqueza  y proponiendo  a ésta  como  un  ideal,  sino  buscando 
relaciones  justas  entre  los  hombres.  Relaciones  que  hagan  en  la 
práctica  imposible  la  existencia  misma  de  ricos  y pobres  61 . 

Esta  opción  de  la  Iglesia  es  de  gran  provecho  para  ella  misma, 
pues  de  esta  manera  deviene  una  Iglesia  más  fraterna,  solidaria, 
auténtica;  supera  su  propio  institucionalismo  y se  transforma  en 
testigo  fiel  de  la  revelación. 

En  su  camino  hacia  los  pobres,  la  Iglesia  se  redescubre  a sí 
misma:  experimenta  que  ella  está  formada  por  hombres,  y que 
éstos  en  realidad  forman  parte  de  ella  misma.  La  Iglesia  es  un 
proyecto  que  alcanza  la  totalidad  del  hombre.  Su  camino  hacia  los 
pobres  — así  lo  aprenderá  de  los  mismos  pobres — no  es  un  camino 
caprichosamente  elegido.  La  elección  que  ha  hecho  no  es,  pues, 
arbitraria;  es  la  elección  entre  la  fidelidad  y la  infidelidad  a sí 
misma.  Tiene  que  dar  cuentas  de  sí  misma,  y ganar  conciencia 
sobre  sí  misma.  La  pregunta  clave  es  la  siguiente:  ¿los  hombres 
están  en  el  mundo  a su  servicio,  o es  ella  la  que,  por  su  misión, 
está  en  el  mundo  al  servicio  de  los  hombres?  ¿Es  ella  una  Iglesia 
para  estos  hombres?  El  mensaje  de  Dios  y de  Cristo  que  ella 
anuncia,  ¿es  un  proyecto  de  existencia  para  todo  el  hombre,  un 
adelanto  de  ese  futuro  que  proviene  de  Dios,  y en  el  cual  se  existe 
para  los  demás? 

La  Iglesia  latinoamericana  muestra,  frente  a estas  preguntas, 
gran  claridad  y decisión.  Confiesa  y anuncia  que  Dios  verdadera- 
mente existe  entre  los  hombres.  El  proyecto  de  la  existencia  de 
Dios  entre  los  hombres  significa  el  proyecto  de  su  liberación.  Los 
pobres  son  ese  proyecto,  y al  mismo  tiempo,  el  sujeto  de  ese 
proyecto.  Dios  obra  en  especial  en  ellos,  y en  ellos  se  muestra 
eficaz,  ya  que  son  la  evidencia  de  su  plan  de  liberación. 

La  Iglesia  latinoamericana  no  ha  optado  por  los  pobres  con 
base  en  consideraciones  localistas,  puramente  políticas  o eco- 
nómicas, sino  para  servir  al  designio  del  Dios  al  que  representa. 
La  opción  por  los  pobres  es  un  acto  de  fe  en  Dios.  Las  acciones 
inspiradas  por  esa  fe,  son  una  praxis  de  adhesión  a esa  decisión; 
son  una  praxis  de  solidaridad  con  los  pobres.  El  camino  de  esa 


61  L.  Boff,  Z eugen  Gottes  in  der  Wlet.  Zürich,  1985, 138. 
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opción  abarca  la  lucha  y la  contemplación  62,  pues  se  trata  de  un 
camino  evangélico.  Es  un  camino  que  exige  sacrificios  de  parte  de 
todos  los  que  lo  andan,  y que  también  exige  estar  atentos  a Dios  y 
a su  revelación.  Es  el  camino  evangélico  que  conduce  a ser  pobre; 
que  implica  un  modo  de  existir  pobre.  Es  el  camino  que  conduce  a 
una  vivencia  religiosa  de  la  pobreza  63.  Quien  emprende  este 
camino,  tiene  que  saber  que  es  de  largo  aliento.  Quien  así  lo  hace 
asume  la  pobreza,  no  resignado  a ella,  sino  para  luchar  contra  ella. 
Esa  pobreza  conlleva  sufrimientos,  pero  también  abre  posibilida- 
des. Ofrece,  en  efecto,  el  chance  de  rebelarse  en  contra  de  ella,  y de 
vencerla.  En  lucha  con  la  pobreza  un  hombre  puede  ganar  en 
configuración  interior,  ya  que  se  rebela  en  contra  de  la  injusticia 
política,  la  privación  de  derechos,  la  persecución  y la  difamación; 
se  rebela  en  contra  de  ciertas  carencias  que  a veces  vienen  de  la 
mano  de  la  pobreza,  como  son  la  necedad,  la  indolencia  y la 
ignorancia,  así  como  en  contra  de  otras  carencias  materiales  que 
amenazan  el  alma  y el  cuerpo. 

En  la  lucha  en  contra  de  éstas  y otras  muchas  dificultades,  al 
hombre  no  le  está  permitido  desmoronarse;  para  eso,  necesita  del 
don  de  discernimiento  de  espíritu.  Y de  este  modo,  tiene  también 
la  posibilidad  de  alcanzar  la  madurez  espiritual,  pues  puede 
experimentar  por  sí  mismo  que  aquel  que  se  encuentra  en  el 
último  lugar  de  la  escala  social,  puede  llegar  a ser  el  primero,  y 
que  aquel  que  está  primero,  puede  llegar  a ser  último.  Esta  expe- 
riencia es  posible  en  América  Latina,  dado  que  allí  la  Iglesia  tiene 
un  perfil  marcadamente  religioso.  Al  respecto,  comenta  Gustavo 
Gutiérrez: 

Sin  duda  el  lazo  entre  infancia  espiritual  (es  lo  que  la  pobreza 
espiritual  significa  en  última  instancia)  y la  pobreza  real,  es  un 
elemento  central  en  la  vivencia  espiritual  que  surge  en  América 
Latina,  subcontinente  de  enorme  miseria,  pero  también  de 
grandes  esperanzas 


62  Respecto  a este  programa  de  vida,  véase  Th.  Merton,  Contemplation  in  a World  of 
Action.  London,  1971 . Del  mismo  autor:  Gexoalllosigkeit.  EineAllemative.  Zürich,  1986; 
New  Seeds  of  Contemplation.  New  York,  1961.  Toda  la  teología  latinoamericana  sigue 
los  lincamientos  de  un  proyecto  semejante.  Véase,  por  ejemplo,  G.  Gutiérrez:  Beber 
de  su  propio  pozo.  Lima,  1989;  Hablar  de  Dios  desde  el  sufrimiento  del  inocente.  Una 
reflexión  sobre  el  libro  de  Job.  Lima,  1986. 

“A  este  propósito,  la  expresión  de  Hélder  Cámara:  ''Estoy  convencido  de  que  si  el 
amor  supremo  consiste,  en  el  tiempo  en  que  vivimos,  en  luchar  para  evitar  la 
injusticia,  entonces  la  mayor  pobreza  consiste  en  asumir  las  consecuencias  que  esta 
lucha  por  la  justicia  trae  consigo",  en  Gott  lebt  in  den  Armen.  Olten,  1986,  37.  A este 
propósito,  también  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación,  op.  cit.,  381. 

64  G.  Gutiérrez,  Beber  de  su  propio  pozo,  op.  cit.,  183. 
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2.2.  La  opción  por  los  pobres.  Un  nuevo  punto 

de  partida  en  la  confrontación  con  el  marxismo 

Latinoamérica  es,  al  mismo  tiempo,  un  continente  del  hemis- 
ferio occidental  y del  Tercer  Mundo.  Está  bajo  el  influjo  económico 
imperialista  de  América  del  Norte,  y por  esta  razón  se  vio  enredada 
en  la  disputa  este-oeste.  Por  otra  parte,  tiene  enormes  dificultades 
en  su  proceso  de  crecimiento:  padece  subdesarrollo  económico, 
atraso  social  y dependencia  política.  Es  un  continente  ubicado  en 
el  mundo  en  la  oposición  norte-sur.  Sobre  las  espaldas  de  sus 
habitantes  hicieron  estragos  las  tensiones  entre  capitalismo  y 
comunismo.  Y sin  embargo,  es  un  continente  que  tiene  que  re- 
solver sus  problemas  de  forma  independiente,  que  encontrar  su 
propio  camino.  Con  esta  finalidad,  en  muchos  países  se  emprenden 
gigantescos  esfuerzos;  no  obstante  se  chocó  siempre  con  un  grave 
dilema.  Pues  allí  donde  América  Latina  cuestionó  y destronó  al 
capitalismo,  sobrevino  la  acusación  de  comunismo  y la  consi- 
guiente represión.  Y donde  se  asume  y practica  el  capitalismo,  se 
acrecientan  los  propios  problemas.  Estos  se  tornan  irresolubles: 
las  deudas  aumentan,  el  subdesarrollo  se  agudiza,  la  dependencia 
se  acrecienta,  y la  independencia  del  pueblo  parece  imposible, 
incluso  a largo  plazo. 

En  vista  de  esta  situación,  la  opción  por  los  pobres,  decidida 
por  la  Iglesia  latinoamericana,  tiene  un  significado  fundamental. 
Este,  en  efecto,  es  un  paso  autónomo  de  la  Iglesia;  nadie  la  ha 
forzado  a darlo,  ni  nadie  se  lo  ha  exigido.  Lo  ha  hecho  por  sí 
misma,  y bajo  su  propia  responsabilidad.  Pero  al  mismo  tiempo, 
instaura  una  nueva  perspectiva,  pues  nunca  antes  se  ha  dado  una 
opción  semejante,  ni  en  Sudamérica,  ni  en  ninguna  otra  parte.  Se 
trata  de  la  óptica  de  los  mismos  pobres,  del  punto  de  vista  de  ellos 
en  cuanto  un  modo  de  ver  sus  propios  problemas;  sus  problemas 
de  relaciones  con  la  Iglesia,  y de  sus  luchas  por  la  justicia  en  el 
campo  nacional  e internacional.  La  Iglesia  latinoamericana  se 
transforma,  gracias  a su  opción  por  los  pobres,  en  defensora  de  los 
pobres.  Lucha  por  sus  justas  reivindicaciones,  y habla  en  nombre 
de  ellos. 

La  opción  de  la  Iglesia  por  los  pobres  es  un  nuevo  — y al 
mismo  tiempo  original  punto  de  partida — en  la  confrontación 
con  el  marxismo.  La  objeción  principal  que  el  marxismo  aduce  en 
contra  de  la  Iglesia,  puede,  por  primera  vez,  ser  refutada.  La 
Iglesia  critica  los  presupuestos  y las  contradicciones  inmanentes 
al  marxismo,  y redefine  su  actitud  ante  él.  Y esto  como  consecuencia 
de  su  opción  por  los  pobres,  cuyo  modo  de  existir  en  el  mundo  ha 
hecho  suyo.  Quiere  conocer  esta  nueva  situación  en  la  que  ella  se 
encuentra,  y analizarla.  Esta  está  formada  por  una  trama  de 
relaciones  materiales,  interrelaciones  históricas  y constelaciones 
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políticas.  La  Iglesia  no  pretende  conocerlo  todo  acerca  de  los 
pobres,  pero  intenta,  sinceramente,  interesarse  por  su  situación. 
Emprende  el  mismo  camino  que  ellos  recorren  y lucha  por  sus 
intereses,  poniendo  en  juego  el  peso  de  su  autoridad  y arriesgando, 
incluso,  la  vida  de  sus  miembros.  De  este  modo,  desarticula  la 
objeción  de  ser  el  "opio  del  pueblo".  Lo  refuta  en  un  nivel  teórico, 
desde  el  momento  en  que  ella  concientiza  al  pueblo  sobre  su 
situación,  argumentando  desde  sus  propias  perspectivas.  Y lo 
refuta  prácticamente,  pues  lo  exhorta  a defender  sus  intereses, 
comprometiéndose  ella  misma  en  esta  tarea.  Al  elegir  este  camino, 
la  Iglesia  cumple  con  su  misión,  gana  perfil  cristiano  y nueva 
identidad  política.  A este  propósito,  escribe  F.  Castillo: 

Este  es  el  fruto  de  una  profunda  transformación  social  y teológica 
del  cristianismo  en  nuestro  continente,  y de  su  reanimación 
mediante  una  siempre  más  profunda  familiarización  con  el 
mundo  del  pueblo.  De  esta  manera,  se  perfila  la  arraigada  y 
liberadora  identidad  cristiana  del  pueblo.  Sus  rasgos  esenciales 
— desde  una  perspectiva  teológica,  social  y política — son  reno- 
vados por  esta  consecuente  opción  por  los  pobres.  Se  extemalizan 
en  el  compromiso  en  favor  de  la  lucha  por  la  liberación,  y al 
mismo  tiempo,  en  la  apropiación  o lectura  de  la  tradición  bíblica 
y cristiana  desde  la  óptica  del  pueblo.  Esta  identidad  cristiana  se 
construye  desde  la  experiencia  de  las  comunidades  de  base, 
íntimamente  vinculadas  al  pueblo,  y que  constituyen  una  parte 
del  mundo  del  pueblo;  desde  la  praxis  de  defensa  de  los  derechos 
humanos;  desde  la  solidaridad;  desde  el  anuncio  del  Reino  de 
Dios  al  interior  mismo  del  mundo  de  los  pobres,  etc. 

En  esta  situación,  la  Iglesia  alcanza  nueva  credibilidad.  Gana 
en  conformidad  consigo  misma,  pues  supera  la  usual  dicotomía 
entre  palabras  y hechos,  doctrina  y vida,  mandato  institucional  y 
servicio  al  pueblo.  Descubre  que  su  opción  por  los  pobres  no  sólo 
es  un  modo  de  hablar  desde  la  perspectiva  del  hombre  y de  la 
sociedad,  sino  también  es  un  modo  de  hablar  desde  la  perspectiva 
de  Dios  en  cuanto  Dios.  La  Iglesia  se  vuelve  competente  para  el 
discurso  profético  y puede,  teniendo  como  base  este  nuevo  punto 
de  partida,  tematizar  los  contenidos  fundamentales  de  su  mensaje, 
a saber,  la  fe  en  el  mismo  Dios,  tanto  cronológico-historiográfica 
como  histérico-antropológicamente.  Esta  nueva  actitud  de  la  Iglesia 
tiene  respaldo  y autenticidad  bíblica.  La  Iglesia  se  convierte,  así, 
en  el  lugar  de  las  bienaventuranzas,  en  una  institucionalización 
de  la  promesa  para  los  pobres,  pues  ella  muestra  que  Dios  tiene 


65  F.  Castillo,  "Die  Christen  und  der  Marxismus",  en  P.  Rottlánder,  Theologie  der 
Befreiung  und  Marxismus.  Münster,  1986,  32s. 
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un  modo  de  manifestación  social:  es  el  padre  y la  madre  de 
hermanos  y hermanas.  Es  la  justicia  entre  los  hombres,  y la  garantía 
de  su  auténtica  realización  en  el  ámbito  de  la  sociedad.  Es  el 
creador  de  un  nuevo  cielo  y de  una  nueva  tierra.  De  esta  forma,  la 
Iglesia  refuta  la  acusación  que  el  marxismo  le  ha  dirigido  de  ser  la 
causa  de  la  alienación  social.  Puede  ser  creída  cuando  afirma 

...que  el  marxismo  no  posee  el  monopolio  de  las  transformaciones 
históricas,  pues  también  los  cristianos  las  exigen,  en  nombre  de 
la  fe,  y lo  hacen  sin  espíritu  de  competencia  o de  polémica  66 . 

La  opción  por  los  pobres  por  la  cual  los  cristianos  han  optado, 
proviene  como  exigencia  de  la  fe  en  Dios  en  cuanto  Dios.  Una  tal 
opción  permite  afirmar  que  la  misma  es 

...la  más  convincente  refutación  del  ateísmo  moderno,  ya  que 
muestra  mediante  la  misma  praxis,  que  Dios  es  el  origen  del 
compromiso  social  y no  el  origen  de  las  alienaciones  históri- 
cas . 

Esta  toma  de  posición,  que  es  una  toma  de  posición  teológica, 
tiene  una  gran  significación  política,  pues  conlleva  la  afirmación 
de  la  prioridad  — en  la  doctrina  social  de  la  Iglesia — del  bien 
común  sobre  el  bien  particular,  y desautoriza  el  reproche  marxista 
de  fetichización  de  la  propiedad,  desde  el  momento  en  que  a ésta 
se  le  adjudica  un  sentido  social.  La  propiedad  es  un  medio  para  la 
realización  del  bien  común.  Allí  se  fundamenta  el  derecho  a utilizar 
los  bienes  necesarios  para  la  vida  por  sobre  el  derecho  a poseerlos 
y a acrecentarlos  en  la  línea  de  una  propiedad  individual.  En 
función  de  esta  jerarquía  de  derechos  se  valora,  en  América  Latina, 
al  capitalismo  y al  socialismo.  A ella  se  refiere  F.  J.  Hinkelammert 
en  su  discusión  con  el  capitalismo: 

Mientras  en  Santo  Tomás  de  Aquino  la  propiedad  hace  posible 
el  ejercicio  del  derecho  al  uso,  el  derecho  al  uso  es  lo  que  hace 
posible,  en  el  capitalismo,  la  propiedad  privada...  De  nuevo  nos 
encontramos  con  que  la  propiedad  capitalista  es  la  que  constituye 
la  infraestructura  del  estado  libre,  y no  el  derecho  al  uso  68. 

El  citado  autor  considera  que  las  iniciativas  de  la  banca 
mundial  y "el  credo  económico  de  la  Comisión  Trilátera!"  69,  son 


66  L.  y C.  Boff,  Wie  treibl  man  Theologie  der  Befreiung?  Düsseldorf,  1986, 106. 

67  Idem. 

68  F.  ].  Hinkelammert,  Die  ideologischen  Waffen  des  Todes.  Freiburg  i.  Ue,  1985,  208. 
b9Ibid„  105. 
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un  apéndice  de  aquel  criterio.  El  derecho  fundamental  de  los 
pobres  a la  vida  es  el  principal  motivo  de  su  adhesión  a un 
socialismo  del  Tercer  Mundo  70.  Y sin  embargo,  y al  mismo  tiempo, 
es  esta  toma  de  posición  de  la  Iglesia  el  punto  de  partida  de  una 
continuada  confrontación  con  el  socialismo.  Es  que  la  opción  de  la 
Iglesia  por  los  pobres  es  una  nueva  perspectiva  que  posee  un 
intrínseco  valor  teológico-político.  Por  lo  tanto,  no  puede  ser  vista 
como  una  derivación  de  las  perspectivas  antes  vigentes.  Se  trata 
de  un  nuevo  camino;  de  allí  que,  más  bien,  las  alternativas  ante- 
riores han  de  ser  comprendidas  a la  luz  de  esta  opción,  y no 
inversamente.  La  perspectiva  que  introduce  la  opción  por  los 
pobres  no  estaba  prevista  en  las  alternativas  hasta  entonces  pro- 
puestas; y en  verdad,  ella  es  una  contribución  autónoma  e inde- 
pendiente del  Tercer  Mundo  a la  confrontación  entre  socialismo  y 
capitalismo. 

América  Latina  ocupa  el  ámbito  de  dominio  del  capitalismo, 
y su  gente  lo  padece.  Esta  es  una  de  las  causas  principales  de  la 
dependencia,  de  su  subdesarrollo  y de  su  infelicidad;  con  este 
sistema  socio-económico  de  alcance  mundial  tiene  que  enfrentarse 
y afirmarse  a sí  misma.  El  capitalismo  es  la  estructura  de  la  opresión 
en  América  Latina.  Los  países  socialistas,  por  el  contrario,  quedan 
considerablemente  alejados  de  este  continente;  el  marxismo  que 
los  anima,  con  todo,  es  una  forma  de  mirar  el  mundo  y su  historia 
desde  los  pobres.  El  marxismo  constituye  un  análisis  de  las  causas 
socio-históricas  de  la  pobreza,  y un  planteo  en  vista  de  su  supe- 
ración. Por  este  motivo,  el  marxismo  tiene  una  importancia 
indirecta  para  la  situación  latinoamericana.  En  este  sentido  escribe 
L.  Boff: 

El  marxismo  representa  la  teoría  y la  praxis  de  una  comprensión 
de  la  historia  que  proviene  de  los  oprimidos.  No  existen  muchas 
interpretaciones  del  mundo  que  vengan  desde  abajo,  que 
privilegien  el  lugar  del  pobre,  del  último,  del  excluido.  Desde 
este  punto  de  vista,  el  marxismo  tiene  una  gran  afinidad  con  la 
religión  judeo-cristiana.  Y por  esta  razón,  Mounier  se  encargaba 
de  decir  que  él  lo  pensaba  cuatro  o cinco  veces  antes  de  atacar  al 
marxismo,  pues  temía,  al  mismo  tiempo,  estar  atacando  a los 
mismos  oprimidos  71 . 

Desde  el  momento  en  que  la  Iglesia  opta  por  los  pobres,  en 
América  Latina,  desmantela  sus  antiguos  bastiones  políticos,  y 


70  Véase  H.  Assmann  (ed.).  El  juego  de  los  reformismos:  frente  a la  revolución  en 
Centroamerica.  San  José,  1981. 

71.  C.  Boff,  "Zum  Gebauch  des  'Marxismos'  in  derTheologie";en  P.  Rottlánder  (ed.), 
op.  cit.,  37. 
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accede  a una  perspectiva  distinta  en  su  confrontación  con  el  mar- 
xismo. Lo  hace  a éste  destinatario  de  auténticos  cuestionamientos 
y se  encuentra  capacitada  para  "superar  teórica  y prácticamente 
sus  limitaciones  y excesos"  72.  Las  críticas  de  la  Iglesia  se  refieren 
al  ateísmo  que  conlleva  el  marxismo;  el  marxismo  ignora  no  sólo 
los  valores  existenciales  de  la  religión,  sino  también  los  elementos 
revolucionarios  de  la  revelación  bíblica.  Por  otra  parte,  el  marxismo 
se  muestra  incapaz  de  conciliar  la  finitud  e infinitud  del  hombre, 
y esto  desde  el  momento  en  que  para  él  no  existen  ambas  dimen- 
siones. Al  cancelar  la  infinitud  en  el  ámbito  de  la  finitud,  la  finitud 
misma  queda  devaluada.  El  pobre  resulta  sólo  la  víctima,  y no 
también  la  esperanza  de  la  historia.  Por  el  contrario,  el  cristianismo 
reconoce  explícitamente  que  el  hombre  ha  alcanzado  en  la  historia 
la  condición  de  hijo  de  Dios,  y que  esta 

...filiación  divina  acontece  gracias  a un  Dios  que  se  autoimpuso 
limitaciones,  pero  para  superarlas  constantemente  por  medio 
de  sucesivas  negaciones  73. 

Esta  opción  por  la  finitud  constituye  la  base  de  la  crítica 
religiosa  a la  antropología  materialista.  Pues  si  bien  los  hombres 
— en  la  totalidad  de  sus  existencias  mundanas — están  condi- 
cionados por  y son  dependientes  de  las  estructuras  sociales, 
pueden,  sin  embargo,  influir  en  esas  estructuras,  modificarlas  y 
hacerse  responsables  de  las  mismas.  De  allí  que  no  sólo  tengan 
que  cambiar  las  estructuras,  sino  también  transformarse  a sí 
mismos. 

La  dimensión  del  hombre  como  persona  tiene  que  ser  subrayada 
sin  menoscabo  de  su  dimensión  social  e histórica.  Esto  impide 
una  politización  total  de  la  existencia  humana  74. 

Al  anteponer  el  interés  público  al  interés  privado,  el  interés 
colectivo  al  interés  individual,  el  totalitarismo  ignora  el  valor 
absoluto  del  hombre  como  persona.  El  existente  personal  pasa  a 
ser  más  bien  un  impedimento. 

La  Iglesia,  con  su  opción  por  lo  pobres,  ha  alcanzado  una  base 
segura  para  su  crítica  al  dogmatismo  marxista.  Los  pobres,  en 
nombre  de  quienes  habla,  no  son  idénticos  al  proletariado  marxista; 
se  trata  de  los  pobres  en  América  Latina.  Estos,  en  efecto. 


72  I.  Ellacuría,  Theologie  der  Befreiung  und  Marxismus,  97. 

73  Ibid.,  100. 

74  lbid.,\0\. 
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...se  encuentran,  dentro  de  la  escala  económica,  por  debajo  del 
proletariado  — por  lo  menos,  por  debajo  de  algunos  proletarios — 
y esto,  en  gran  número.  El  proletariado  de  los  países  centrales 
obtiene  — en  relación  con  el  proletariado  de  los  países  pobres — 
ganancias  que  provienen  de  la  explotación...  La  experiencia  de 
que  los  campesinos  e indios  son  los  sujetos  de  las  transforma- 
ciones revolucionarias,  rompe  con  el  dogmatismo  marxista  75 . 

Los  pobres  no  sólo  son  explotados,  sino  arrojados  al  atraso  y 
al  subdesarrollo,  y la  acción  a favor  de  ellos  debe  apuntar  a una 
promoción  integral,  abarcando  el  desarrollo  humano  y cultural. 
Esta  acción  se  orienta  al  bien  común  en  un  sentido  totalizante. 

Con  su  opción  por  los  pobres,  la  Iglesia  lleva  al  marxismo  a 
plantearse  el  carácter  ético  de  la  política.  El  servicio  al  hombre  en 
la  sociedad  no  se  realiza  a través  del  dominio  del  mismo.  El 
ejercicio  del  poder  tiene  que  estar  orientado  por  valores,  y en 
consecuencia,  vinculado  a normas: 

La  ética  política  no  debe  ser  vista  como  una  ampliación  de  la 
ética  individual;  en  la  política,  en  efecto,  los  sujetos  actúan 
impersonalmente,  y en  consecuencia,  las  leyes  estructurales 
desempeñan  un  papel  preponderante.  La  ética  política,  por  el 
contrario,  tiene  que  estar  orientada  por  valores,  y la  teología  de 
la  liberación  propone  que  se  la  entienda  como  un  ideal  o como 
una  norma  infranqueable  76. 

La  opción  por  los  pobres  tiene  un  significado  teórico  y práctico, 
y conduce  a una  transformación  de  la  actitud  ante  la  vida,  y de 
esta  manera,  a una  transformación  de  la  vida  misma.  La  Iglesia 
comparte  la  vida  de  los  pobres,  pues  recorre  con  ellos  el  camino 
de  la  paz  y de  la  justicia.  En  nombre  de  ellos,  exige  cambios  en  el 
orden  humano,  cultural,  económico  y político.  Su  opción  práctica 
por  el  humanismo,  reflejada  en  el  proceso  de  distribución  social 
de  los  bienes,  es  una  opción  por  un  socialismo  humano  77 . Esta 
opción  por  el  socialismo  humano,  por  una  parte,  otorga  credi- 
bilidad a la  Iglesia  latinoamericana  en  la  controversia  con  el 
marxismo,  pero  por  otra  parte,  es  la  causa  de  los  reproches  que  se 
le  dirigen  de  ser  marxista.  Esta  acusación  es  enrostrada  de  forma 
masiva;  de  allí  que  la  Iglesia  tenga  que  defenderse  de  ella  en 
muchos  campos  78.  Es  lo  que  ha  inducido  a J.  P.  Miranda  a escribir 


75ibid.,m. 

76  Ibid.,  107. 

77  Acerca  de  esto  hablan  Hélder  Cámara,  P.  Casaldáliga,  G.  Gutiérrez,  L.  y C.  Boff, 
H.  Assmann,  F.  J.  Hinkelammert,  y otros. 

78  B cardenal  López  Trujillo  dice  acerca  de  este  cargo  que  él  mismo  “es  el  meollo  del 
problema".  Véase  a este  propósito  P.  Rottlánder,  op.  cit.,  21,  nota  1.  Las  objeciones 
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un  manifiesto  con  el  título  El  comunismo  en  la  Biblia  79 . Miranda 
distingue  entre  comunismo  — al  que  entiende  de  una  manera 
muy  especial — y marxismo;  dice: 

La  idea  de  comunismo  está  en  el  Nuevo  Testamento...  tan  bien 
circunscripta,  que  nadie  en  estos  veinte  siglos  ha  tenido  una 
mejor  definición  que  la  dada  por  Lucas  en  los  Hechos  de  los 
Apóstoles  2, 44-45  y 4, 32-35.  La  definición  de  Marx,  que  él  toma 
de  Louis  Blanc  — "a  cada  uno  de  acuerdo  a su  capacidad;  a cada 
uno  de  acuerdo  a sus  necesidades" — > es  sugerente,  si  no  se  tiene 
en  cuenta  lo  que  Lucas  escribiera  dieciocho  siglos  antes.  No  hay 
un  indicio  más  claro  del  lavado  de  cerebro  al  que  nos  ha  sometido 
el  establishment , que  esa  divulgada  versión  oficial  del  cristianismo 
como  un  anticomunismo  80. 

El  marxismo  es  una  interpretación  atea  y materialista  del 
comunismo  en  el  marco  de  un  proyecto  político  histórico. 

Finalmente,  los  marxistas  nos  han  hecho  un  favor  con  su 
propagación  de  la  idea  de  comunismo  durante  nuestra  ausencia, 
una  ausencia  culpable.  Pero  confundir  el  comunismo  con  el 
marxismo  significa  un  desconocimiento  grosero  de  la  historia. 

La  versión  de  que  el  establishment  se  encuentra  en  lucha  contra  el 
ateísmo  materialista  — como  los  mismos  poderosos  lo  afirman 
para  tranquilizar  sus  conciencias — está  lejos  de  ser  cierta.  Esa 
lucha,  por  otro  lado,  francamente  represiva,  data  en  realidad  de 
mucho  antes.  Existía  hace  muchos  siglos,  cuando  los  comunistas 
no  eran  ni  materialistas  ni  ateos.  Y cuando  no  existían  ni  el 
materialismo  ni  el  ateísmo.  El  marxismo  no  es  nada  más  que  un 
episodio  en  la  historia  del  proyecto  comunista.  El  papa  y los 
otros  detentores  del  poder  no  combaten  en  contra  del  ateísmo, 
sino  contra  nosotros,  los  cristianos.  Nosotros,  que  creemos  en 
Dios  y en  Jesús,  y que  sólo  deseamos  que  su  Buena  Nueva  se 
haga  realidad  81 . 


frente  a una  absolutizadón  son  evidentes.  Ni  la  política  es  un  sucedáneo  para  la 
teología,  ni  la  teología  lo  es  para  la  política.  Cada  uno  tienede  por  sí  su  propio  ámbito 
de  acdón  y de  afirmadón.  De  allí,  entonces,  que  una  contradicaón  política  no  pueda 
nunca  convertirse  en  el  punto  determinante  de  una  confrontación  teológica.  Si  esto 
fuera  así,  significaría  el  fin  de  la  teología. 

La  teología  devendría  un  puro  medio  de  la  política,  una  ideología.  Este  reproche  se 
vuelve  en  contra  de  quienes  lo  formulan.  Ellos  hace  lo  que  le  imputan  a la  teología 
de  la  liberadón.  Y transforman,  así  a la  teología,  en  un  instrumento  de  su  propia 
política.  La  acusadón  de  marxismo  fue  y es  todavía  el  prindpal  argumento  de  los 
grupos  fasdstas. 

'9  J.  P.  Miranda,  Communism  in  the  Bíble.  London,  1982. 

80  Ibid.,  1-2  (traducdón  propia). 

81  Ibid.,  2. 
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Si  el  magisterio  oficial  afirma  que  el  comunismo  está  ligado 
de  modo  indisoluble  con  la  ideología  materialista,  sencillamente 
se  contradice  con  los  hechos: 

La  verdad  es  bien  otra.  El  comunismo  no  se  pondrá  en  práctica, 
mientras  no  mostremos  un  infinito  respeto  por  Dios,  que  está 
presente  en  nuestros  prójimos,  incluidos  los  más  desvalidos 
económicamente,  sean  los  enfermos,  los  ancianos  o los  minus- 
válidos. El  fracaso  del  comunismo  ruso  es  la  mejor  prueba  al 
respecto  (lo  que  tiene  la  Unión  Soviética  es  un  capitalismo  de 
Estado)  82. 

Los  representantes  de  un  comunismo  cristiano  no  siguen  una 
moda,  ni  se  adhieren  a un  movimiento  progresista;  por  el  contrario, 
ellos  son  desvergonzadamente  conservadores.  De  allí  que  Miranda 
diga: 

Yo  declaro  oficialmente,  en  nombre  de  mis  hermanos  y hermanas 
latinoamericanos,  que  nosotros  somos  — sin  ninguna  ver- 
güenza— conservadores.  Nos  atenemos  a la  letra  del  evangelio. 
Detestamos  ese  principio  oportunista  de  una  permanente 
adaptación  del  cristianismo  a las  circunstancias  cambiantes. 
¡Como  si  el  cristianismo  no  tuviera  contenidos  propios  para 
anunciar  y poner  en  práctica!  Rechazamos  el  estrecho  punto  de 
vista  que  dice  que  el  cristianismo  tuvo  que  ser  romano  en  los 
tiempos  del  imperio  romano;  feudal  en  la  Edad  Media;  absolutista 
durante  la  monarquía;  liberal  cuando  la  revolución  francesa, 
etc.  Quienes  nos  someten  a opresión  se  adaptan;  aquellos  que 
son  anticomunistas  porque  se  adaptan  a la  Comisión  Trilateral  y 
al  Chase  Manhattan  Bank  83. 

El  enfrentamiento  acerca  de  cuál  es  el  camino  que  la  Iglesia 
latinoamericana  debe  recorrer,  no  se  da  entre  cristianos  y ateos, 
sino  entre  los  mismos  cristianos.  El  meollo  de  esta  discusión  no 
estriba  en  la  diferencia  entre  una  interpretación  político-secular  y 
otra  espiritual-religiosa,  sino  que  es  una  diferencia  al  interior 
mismo  de  la  interpretación  espiritual-religiosa.  Se  trata,  simple- 
mente, de  Dios  en  cuanto  Dios.  De  allí  que  Miranda  diga: 

Dios  es  el  único  motivo  de  nuestra  insurrección,  y el  único 
contenido  de  nuestra  teología.  Nunca  hemos  querido  otra  cosa 
que  hacer  teología,  en  el  sentido  literal  del  término 


82 Jbid. ,3. 
83  Ibid.,  4. 
MIbid.,  5. 
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La  discusión  sobre  el  cambio  de  estructuras  implica  el  cambio 
de  la  persona,  ya  que  nadie  puede  responsabilizarse  y determinar 
la  vida  social  sin  ser  él  mismo  persona: 

Los  cambios  estructurales  son  nada  más  que  un  puro  medio 
para  los  cambios  personales,  pero  se  trata  de  un  medio  im- 
prescindible, de  tal  modo  que  aquel  que  no  le  otorga  prioridad, 
muestra  que  sus  intenciones  de  cambio  respecto  a la  persona 
eran  palabras  huecas  85. 

Esta  opción  práctica  por  los  pobres  puede  definir  la  actitud  de 
la  Iglesia  frente  al  marxismo  desde  el  mismo  nivel  de  compromiso 
de  este  último.  Esa  opción  es  la  base  de  una  coexistencia  mutua  y 
la  ocasión  para  una  discusión  cada  vez  más  abierta  acerca  del 
significado  de  la  religión  en  el  marxismo,  llevada  a cabo  desde  la 
perspectiva  del  mismo  marxismo  86.  En  Latinoamérica,  esa  opción 
conduce  a un  ámbito  teológico  y político.  La  política  es  el  lugar  de 
existencia  de  la  teología,  y la  teología,  el  lugar  de  confrontación 
sobre  la  política  87.  Ambas  pueden  entenderse  respectivamente 
desde  sí  mismas,  pero  al  mismo  tiempo  son  un  criterio  para  la  otra 
en  cada  uno  de  sus  correspondientes  dominios. 


2.3.  La  aventura  espiritual.  La  Iglesia 
en  el  camino  de  su  propia  conversión 

Los  pobres  viven  impedidos  por  múltiples  carencias.  Pero  no 
deben  resignarse  a ellas;  pueden  asumir  la  pobreza  que  los  inmo- 
viliza. Si  lo  hacen,  encuentran  su  propio  camino,  el  camino  de  su 
existencia  como  hombres,  como  ciudadanos  y como  cristianos. 
Escapan  entonces  de  la  prisión  de  sus  múltiples  dependencias,  y 
con  esto,  contribuyen  a la  creación  de  una  nueva  sociedad. 
Habiendo  perdido  la  tierra  que  les  pertenecía,  vuelven  a tomarla 
en  posesión.  Sumergidos  en  el  subdesarrollo  y en  el  estancamiento, 
ahora  recobran  ánimos  y se  recuperan.  Empuñan  su  destino  y son 
los  responsables  de  su  propia  existencia.  Aprenden  a vivir  autó- 


85  Ib  id.,  6. 

86  Véanse  también  los  otros  libros  de  Miranda:  Marx  and  the  Bible.  A Critique  of  the 
PhilosophyofOppression.  Maryknoll  (New  York),  1974;  El  cristianismo  de  Marx.  México 
D.  F.,  1978;  Marx  against  the  Marxist.  The  Christian  Humanism  ofKarl  Marx.  London, 
1980. 

87  A este  respecto,  véase  F.  Castillo,  'The  Christen  und  der  Marxismus",  en  P. 
Rottlánder,  op.  cit., 23-36;  también,  Frei  Betto,  Nachlgesprache  mit  Fidel.  Freiburgi.  Ue. 
1986. 
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norriamente,  y a exigir  y a defender  los  derechos  que  los  asisten. 
Estaban  sometidos  y a merced  del  arbitrio  de  los  poderosos,  pero 
ahora  poseen  igualdad  de  trato  y de  derechos.  Quieren  participar 
en  las  decisiones  de  la  vida  pública  y deciden  sobre  los  asuntos 
que  les  atañen.  Eran  objeto  de  dominio,  y ahora  son  sujetos  de 
liberación.  Son  los  portadores  y profetas  del  bien  común  en  la 
sociedad  latinoamericana. 

Esta  puesta  en  movimiento  de  los  pobres  implica  algo  que  se 
deja  atrás  y algo  hacia  lo  que  se  marcha;  por  un  lado,  se  supera  la 
situación  de  desarraigo,  de  incapacidad  y de  sometimiento,  pero 
al  mismo  tiempo  es  la  promesa  de  una  vida  nueva  que  comienza 
aquí  y ahora.  Es  el  signo  eficaz  de  una  sociedad  cuyos  integrantes 
respetan  los  derechos  del  hombre  y contribuyen  a su  vigencia. 
Comprende  el  momento  de  la  denuncia  de  la  injusticia  y el 
momento  de  su  superación.  Es  lucha  y contemplación.  Pues  sin  la 
renovación  interior  de  la  vida  no  se  puede  ganar  la  batalla  por  el 
cambio  de  las  estructuras  sociales.  Pero  la  contemplación  no  se 
agota  en  la  pura  consideración  de  los  valores  interiores,  sino  que 
es  creación  y proyecto.  Abarca  estrategias  concretas  y tiene  sus 
propios  símbolos:  la  tierra  que  ha  de  ser  tomada  en  posesión;  la 
huida  de  la  persecución;  la  salida  de  Egipto;  el  nuevo  cielo  y la 
nueva  tierra.  Se  trata,  ciertamente,  de  una  conversión,  dado  que 
nadie  puede  ir  interiormente  hacia  los  pobres  sin  que  se  decida 
externamente  por  ellos.  No  obstante  la  ayuda  exterior  puede  ago- 
tarse en  la  pura  exterioridad  de  las  estrategias  si  no  está  sostenida 
en  una  toma  de  posición  personal  en  favor  de  los  afectados.  Y en 
efecto,  toda  estrategia  orientada  a la  ayuda  de  los  pobres,  tiene 
que  ser  símbolo  de  la  salvación,  signo  de  liberación. 

La  Iglesia  latinoamericana  acompaña  a los  pobres  y recorre 
con  ellos  el  camino.  Se  sorprende  a sí  misma  comprometida  en  un 
proceso  de  renovación  religiosa,  en  el  cual  descubre  a los  pobres  y 
se  redescubre  a sí  misma.  En  efecto,  ahora  tiene  que  ser  consecuente 
con  la  opción  que  ha  tomado.  Padecerá  por  ella;  será  difamada, 
excluida  y perseguida.  Pero  a través  del  sufrimiento  ganará 
credibilidad.  A causa  de  los  valores  que  encama,  se  ve  necesitada 
de  dar  cuenta  del  sentido  y del  significado  de  su  mensaje.  Y es  por 
medio  de  su  misma  acción  como  supera  la  tradicional  dicotomía 
entre  vida  y pensamiento,  convirtiéndose  en  una  revelación  para 
toda  la  humanidad.  En  el  camino  de  los  pobres,  la  Iglesia  se 
encuentra  a sí  misma.  Comparte  la  vida  con  ellos,  si  bien  recibe  de 
ellos  más  de  lo  que  les  da.  A lo  largo  de  este  camino  experimenta 
su  propia  conversión;  se  trata  de  una  aventura  del  espíritu  88.  La 


88  Respecto  a esta  categoría,  véase  A.  N.  Whitehead,  Abenteuer  der  Ideen.  Frankfurt, 
1971.  En  la  página  451,  se  lee:  "Una  civilización  que  quiera  conservar  la  intensidad 
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Iglesia  descubre  que  muchos  hombres  que  hasta  ahora 
permanecían  alejados,  forman  parte  de  ella;  y que  muchos  otros, 
que  hasta  ahora  estaban  a su  lado,  en  verdad  se  encontraban 
fuera.  Sus  miembros,  pues,  tienen  que  enfrentarse  con  la  pregunta 
acerca  de  sí  mismos.  ¿Quiénes  son  ellos,  en  verdad?  ¿Por  quiénes 
han  tomado  partido?  ¿Cuál  es  la  finalidad  por  la  que  luchan? 
¿Cómo  entienden  sus  vidas?  ¿Tienen  la  firma  voluntad  de  jugarse 
por  la  justicia,  aun  cuando  tengan  que  pagar  un  precio? 

En  la  respuesta  a estas  preguntas  recorre  la  Iglesia  el  camino 
de  su  aventura  espiritual,  pues  tiene  que  armonizar  la  voluntad 
que  posee  con  lo  que  realmente  piensa  y en  verdad  hace.  Tiene 
que  asumir  su  misión  y empeñarse  consigo  misma  para  llevarla  a 
cabo.  En  este  camino,  la  amenazan  muchos  peligros,  a saber,  el 
desánimo  y la  injusticia;  enfrentamientos  internos  con  difamación 
y persecución  de  sus  fieles;  interpretaciones  exageradas  y 
desconfianzas  frente  a la  nueva  orientación;  falsos  amigos.  Pero 
también  alcanza  nueva  identidad,  por  cuanto  recorre  el  camino  de 
la  revelación.  Anuncia  con  hechos  y palabras  el  nuevo  cielo  y la 
nueva  tierra.  Es  testigo  de  un  futuro  que  ya  alborea  en  el  presente; 
signo  del  hombre  interior  que  ya  ha  nacido,  y que  ahora  comienza 
a plasmar  de  nuevo  su  vida,  participando  en  la  construcción  del 
nuevo  cielo  y de  la  nueva  tierra. 

Los  obispos  de  América  Latina  recorren  el  camino  de  esta 
aventura  espiritual.  Hacen  sus  propias  experiencias,  y hablan  de 
"conversión"  para  referirse  al  proceso  que  como  obispos  les  toca 
vivir  89.  Hablan  de  un  aprendizaje  mutuo:  enseñan  al  pueblo, 
pero  también  aprenden  de  él.  De  allí  que  el  cardenal  Lorscheider 
diga  que  se  trata  de  una  "redefinición  de  la  figura  del  obispo  en 
medio  de  los  pobres  y del  pueblo  creyente"  Pues  un  maestro 
no  puede  enseñar  si  él  mismo  no  aprende,  y un  discípulo  no 
puede  aprender  si  él  mismo  no  enseña.  Esta  convertibilidad  en  las 
relaciones  maestro-discípulo  es  fundamental  para  la  comprensión 
de  la  Iglesia  que  tiene  el  episcopado  latinoamericano.  Sin  em- 
bargo exige,  por  parte  de  los  responsables  de  la  institución  eclesial, 
una  auténtica  conversión.  El  cardenal  Lorscheider  escribe  lo 
siguiente,  acerca  del  cambio  experimentado  en  la  comprensión  de 
sí  mismo: 


de  su  impulso  inicial,  necesita  algo  masque  erudición.  Necesita  también  la  aventura, 
a saber,  la  búsqueda  de  nuevas  formas  de  bienestar"  (traducción  propia). 

89  Véase  Dom  Hélder  Cámara,  Die  Bekehrungen  eirtes  Bischofs  (ilustrado  por  J.  de 
Broucker).  Wuppertal,  1978;  así  también  U.Eigenmann,Po/if/sdie  Praxis  des  Glaubens. 
Freiburg  i.  Ue.  1984. 

90  Véase  A.  Lorscheider,  "Die  Neudefinition  der  Gestalt  des  Bischofs  inmitten  des 
armen  und  gláubigen  Volkes",  en  W.  Emst  y otros  (eds.).  Suche  nach  der  Basis, 
Theologisches  jahrbuch  1986.  Leipzig,  1986,  237-240. 
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Paulatinamente,  fui  viendo  con  mayor  claridad  que  debía  en- 
frentar de  otra  manera,  en  el  futuro,  mi  ministerio  episcopal. 
Debía  preservar  mi  propia  responsabilidad,  pero  no  me 
consideraría  más  a mí  mismo,  como  el  jefe  de  la  comunidad  y 
como  superior  a ella.  Por  el  contrario,  sería  un  integrante  más  de 
esa  comunidad  que  por  el  sacramento  del  orden  ha  recibido  la 
exousia  de  Cristo,  y que  está  presente  en  esa  comunidad  para 
prestar  un  servicio  especial  si  es  que  la  misma  comunidad  solicita 
ese  servicio,  o si  es  que  yo,  en  el  espíritu  del  amor  fraterno, 
discierno  que  puedo  ayudarlos  en  su  camino.  Ya  no  era  el  maes- 
tro y formador,  sino  más  bien  alguien  que,  como  muchos  otros 
cristianos  y junto  con  ellos,  animaban  y alentaban  a la  comunidad. 
También  yo  sería  discípulo...  hasta  entonces  me  había  com- 
portado como  maestro.  Así  pues,  no  quiero  seguirme  com- 
portando como  maestro;  más  todavía,  no  quiero  seguirme 
considerando  un  maestro,  ya  que  sólo  hay  un  Maestro.  Quiero 
ser,  como  mi  comunidad,  un  discípulo  de  ese  Maestro;  quiero 
escuchar  a Jesús  y a su  Espíritu,  y junto  con  mi  comunidad, 
intentar  percibir  atentamente  lo  que  Jesús  y su  Espíritu  dicen  a 
la  Iglesia  91 . 

La  Iglesia  latinoamericana  se  encuentra  a sí  misma  en  medio 
de  un  proceso  de  renovación  de  su  fe,  pues  vive  lo  que  anuncia  y 
respalda  con  su  propia  vida  lo  que  proclama.  Quedan  muchos 
mártires  en  el  camino  que  ha  elegido;  sacerdotes  y laicos  que 
fueron  muertos  a causa  de  su  fe  92.  La  opción  por  los  pobres  tiene 
su  precio;  esa  opción  no  sólo  tiene  que  ser  vivida  y anunciada, 
sino  mantenida  con  firmeza  y llevada  hasta  el  final,  con  todas  sus 
consecuencias.  Es  una  lucha  en  contra  de  la  opresión,  en  nombre 
del  Espíritu;  pero  es  también  una  fuente  de  esperanza.  Por  eso 
Oscar  A.  Romero  decía,  antes  de  su  muerte,  que  en  el  caso  en  que 
se  lo  matara,  permanecería  siempre  presente  y resucitado  en  la 
memoria  de  su  pueblo  93. 

Los  teólogos  de  la  liberación  pertenecen  a esos  testigos  del 
itinerario  latinoamericano  de  la  Iglesia.  Son  portadores  de  la  reno- 
vación de  la  fe,  pues  esa  renovación  no  puede  darse  sin  una  nueva 
reflexión  sóbre  la  fe.  Esta  renovación  abarca  la  voluntad,  el  pensa- 
miento y la  acción;  tiene  un  carácter  integral  y constituye  un 


91  Ibid.,  238s. 

92  Véase  M.  Lange-R.  Iblacker,  Christenverfolgung  in  Südamerika.  Freiburg,  1980.  Se 
pueden  ver  al  respecto,  los  libros  del  obispo  Casaldáliga  citados  en  las  notas  1,  5 y 
55  deeste  ca pí tulo.  El  llama  a la  muerte  su  permanente  acompañante.  El  24  de  marzo, 
día  de  la  muerte  del  obispo  Romero,  se  recuerda  en  América  Latina  a todos  los 
mártires  latinoamericanos.  Véase  la  "Proclamado  da  carta  de  compromisso  da 
Romaria  dos  Mártires  da  Caminhada.  Ribeirao  Bonito,  MT,  11  y 12  de  outubre  de 
1986". 

93  Véase  J.  Sobrino,  "Oscar  Arnulfo  Romero.  Martyrer  der  Befreiung",  en  O.  A. 
Romero,  Die  notwendige  Revolution.  München,  1982,  7-60. 
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acontecimiento  en  la  historia  de  la  existencia  humana.  Porque  se 
trata  de  un  nueyo  tipo  de  existencia  humana;  una  existencia  en 
Dios,  en  Cristo  y en  el  Espíritu.  Los  teólogos  de  la  liberación 
recorren  este  nuevo  camino  de  la  Iglesia  y contribuyen  a su  reno- 
vación. El  testimonio  en  favor  del  hombre  tiene  que  ser  vivido  y 
anunciado,  y desde  ese  lugar,  comprendido,  explicado,  justificado 
y defendido.  Necesita  de  un  planteo  totalizante,  en  el  ámbito 
teórico  y práctico;  es  el  testimonio  de  la  fe  en  la  justicia  y en  la 
Resurrección  dentro  de  un  mundo  de  opresión. 

La  fe  es  la  que  provoca  espiritualmente  a la  teología  lati- 
noamericana. Se  trata  del  más  radical  desafío  para  la  Iglesia  y la 
teología  que  hoy  existe.  Esa  fe  es  la  que  pregunta  al  hombre 
europeo:  ¿en  qué  crees?  ¿Qué  es  lo  que  consideras  que  vale  la 
pena?  ¿Cuáles  son  tus  opciones?  Es  esa  misma  fe  la  que  interroga 
a los  teólogos  y teólogas  de  ese  continente:  ¿sois  profetas?  Vuestros 
conocimientos,  ¿son  una  contribución  a la  humanización  de  la 
sociedad?  Y la  que,  finalmente,  pregunta  a la  Iglesia  de  ese  con- 
tinente: ¿estás  suficientemente  informada  acerca  de  tu  fe  y en 
condiciones  de  justificarla?  ¿Te  permite  tu  fe  descubrirte  como 
signo  de  esperanza  para  todos  los  hombres  que  existen  sobre  la 
tierra?  ¿Hablas  de  lo  que  haces,  y haces  aquello  que  prometes? 

¿Tienes  el  coraje  de  denunciar  a los  opresores  y de  encarnar  tú 
misma  la  promesa?  La  teología  latinoamericana  invita  a la  Iglesia 
europea  a la  renovación  de  su  fe.  La  Iglesia  europea  tiene  que 
convertirse  todavía  a una  nueva  forma  de  pensar,  de  querer  y de 
actuar.  Fundamento  y pauta  de  esa  renovación  es  el  Concilio 
Vaticano  II.  Latinoamérica,  con  su  opción  por  los  pobres,  se  ha 
orientado  en  el  camino  de  la  puesta  en  práctica  del  Concilio.  En 
las  diócesis  europeas  no  se  da  una  opción  pastoral  semejante;  y 
esa  es  la  razón  por  la  que  falta,  aún,  una  renovación  dogmática  de 
la  fe  que  provenga  de  la  proclamación  del  Concilio  en  ese 
continente.  La  Iglesia  padece  allí  de  falta  de  credibilidad.  Ella 
tiene  que  superar  esta  carencia;  y lo  puede  hacer,  básicamente, 
mediante  la  puesta  en  práctica  del  Concilio.  Y en  ese  sentido,  la 
teología  latinoamericana  es  una  esperanza  para  la  Iglesia  europea. 
Sus  maestros  tienen  que  convertirse  en  discípulos,  si  es  que  quieren 
continuar  siendo  maestros.  En  ningún  otro  camino,  fuera  de  éste, 
existe  para  Europa  un  futuro,  sea  político  o espiritual. 


3.  Una  nueva  teología  fundamental  a través 
de  una  nueva  apologética 

La  opción  por  los  pobres  por  la  que  ha  tomado  partido  la 
Iglesia  latinoamericana,  representa  la  voluntad  de  anunciar  la  fe 
desde  una  perspectiva  determinada,  a saber,  desde  la  perspectiva 
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de  los  pobres.  Este  es,  por  lo  tanto,  el  punto  de  partida  de  la 
teología;  el  punto  de  partida  de  una  teología  de  los  pobres.  Las 
obras  caritativas  de  la  Iglesia  latinoamericana  escapan,  pues,  a 
una  comprensión  de  pura  beneficencia,  y en  cuanto  tales  deben 
ser  valoradas.  Son  una  contribución  para  la  superación  de  la 
indigencia  en  la  que  muchos  se  encuentran,  y al  mismo  tiempo, 
un  reconocimiento  de  su  condición  de  personas.  Son  un  signo  de 
solidaridad,  un  gesto  de  amor,  una  invitación  a la  esperanza. 

La  teología  latinoamericana  anuncia  y reflexiona  la  fe  en  Dios 
y en  los  pobres.  Por  esta  razón  es  combatida  por  aquellos  que,  en 
la  Iglesia  o en  la  sociedad,  rechazan  esa  fe,  la  persiguen  o la 
impugnan.  El  enfrentamiento  de  esta  situación  contradictoria  tiene 
que  realizarse  de  palabra  y de  hecho,  y es  una  tarea  de  la  apolo- 
gética latinoamericana.  Esa  apologética  tiene  por  misión  justificar 
la  fe  en  el  derecho  a la  existencia  de  los  pobres  en  la  Iglesia  y en  la 
sociedad.  Ahora  bien,  una  teología  que  tiene  principios  que  la 
hacen  capaz  de  autodeterminar  su  lugar  en  la  Iglesia  y en  la 
sociedad,  puede  legitimarse  a sí  misma.  Ella  es  teología  y al  mismo 
tiempo  apologética.  Sus  principios,  las  pautas  con  que  cuenta 
para  poder  justificarse  a sí  misma,  hacen,  además,  que  esa  teología 
se  plantee  como  teología  fundamental.  Así  pues,  la  teología  lati- 
noamericana es  el  lugar  en  el  que  se  esclarece  esa  perspectiva  que 
hace  de  la  teología  una  teología  vertebrada  en  la  vida  de  la  Iglesia 
y de  la  sociedad.  Esa  teología  da  cuenta  de  su  propia  comprensión 
de  la  realidad,  de  su  actitud  frente  a la  Iglesia  y a la  sociedad,  y 
justifica  las  acciones  que  emprende,  y aquellas  otras  que  alienta  a 
emprender.  Sobre  esta  tarea,  cuya  asunción  es  inevitable  para  la 
teología,  dice  de  Lubac: 

...en  la  misma  se  legitima  la  mutua  compenetración  entre 
apologética  y teología  de  forma  absoluta  y total,  compenetración 
que  en  la  praxis  aparece  con  frecuencia  como  nada  fácil.  Sólo 
prejuicios  estériles  y una  falsa  representación  de  lo  que  ambas 
son,  pueden  oponerlas  mutuamente.  Pero,  a decir  verdad,  ambas 
se  complementan  y vivifican  de  forma  recíproca.  El  ámbito  en 
que  se  encuentran,  el  lugar  de  esta  fructuosa  colaboración,  es  la 
teología  fundamental  94. 

Las  perspectivas  de  la  apologética  tienen,  para  la  misma 
teología,  un  significado  fundamental.  Son  puntos  de  vista  que 
contribuyen  a la  justificación  de  ella  misma  en  cuanto  teología,  y 
que  le  ofrecen  un  camino  para  justificar  su  existencia  en  la  Iglesia 
y en  la  sociedad. 


94  H.  de  Lubac,  "Apologétique  et  théologie",  en  Nouvelle  Revue  Théologic¡ue57 (1 930), 
377  (traducción  propia). 
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La  teología  latinoamericana  accede  a esta  perspectiva,  pues 
defiende  el  punto  de  vista  de  los  pobres.  Es  una  teología  en  la 
Iglesia,  y es  una  teología  de  una  Iglesia  de  los  pobres  en  la  sociedad. 
Se  mueve,  por  ende,  entre  dos  polos,  a saber,  la  Iglesia  y la  Iglesia 
en  la  sociedad.  En  el  primero,  defiende  la  posición  de  los  pobres 
en  el  ámbito  de  la  Iglesia  en  cuanto  Iglesia.  Muestra  que  esta  toma 
de  posición  coincide  con  la  percepción,  en  la  fe,  de  la  verdad  del 
hombre.  La  verdad  acerca  del  hombre  pertenece  a las  verdades 
fundamentales  de  la  revelación;  es  la  verdad  del  hombre  en  cuanto 
existencia  en  Cristo.  En  el  otro  polo,  la  teología  del  pobre  defiende 
a la  Iglesia  en  cuanto  Iglesia  de  los  pobres  en  el  seno  de  la  sociedad, 
mostrando  que  su  toma  de  posición  reviste  un  importante  signi- 
ficado político.  En  efecto,  es  en  esa  situación  que  la  Iglesia  lati- 
noamericana se  transforma  en  abogada  de  los  pobres  y en  defen- 
sora de  sus  derechos  frente  al  Estado.  En  cuanto  tal,  colabora  y 
coparticipa  en  la  construcción  de  una  nueva  sociedad.  Sus  ene- 
migos, en  uno  de  los  polos,  son  los  asistencialistas  paternalistas  y 
los  sobrenaturalistas  autoritarios.  En  el  otro,  los  represores  guber- 
namentales y los  explotadores  representantes  de  la  más  rancia 
sociedad  capitalista. 

A veces,  ambos  enemigos  conforman  una  siniestra  alianza.  En 
ese  caso,  son  miembros  de  la  Iglesia,  y al  mismo  tiempo,  represores 
de  los  pobres,  usurpando  la  autoridad  de  la  Iglesia  y convirtiéndola 
en  defensora  de  la  injusticia  en  el  seno  del  Estado.  La  teología 
latinoamericana  tiene  que  enfrentarse  con  cada  uno  de  sus 
enemigos  por  separado,  y también  con  sus  alianzas  mutuas.  En  el 
ámbito  formal,  el  principal  instrumento  de  defensa  con  que  cuenta 
la  teología  latinoamericana  en  lo  que  refiere  a su  toma  de  posición 
a favor  de  los  pobres,  y en  el  enfrentamiento  que  mantiene  con 
quienes  la  cuestionan,  es  la  categoría  de  existencia  95.  Esta  es  una 
categoría  que  refiere  un  modo  de  ser,  y al  mismo  tiempo  un  modo 
de  ver;  refiere  una  perspectiva  de  lo  real.  Lo  que  es,  posee  existencia 
de  por  sí  y desde  la  perspectiva  de  los  otros;  es  objeto,  y a la  vez 
sujeto  de  comprensión.  Puede,  en  esta  percepción  de  sí  mismo 
como  sujeto,  ser  susceptible  de  comprensión  objetiva,  y al  mismo 
tiempo,  y frente  a todo  intento  de  objetivación  o cosificación, 
legitimar  su  originaria  subjetividad.  De  allí  que  cada  existencia 
posea  un  polo  subjetivo  y uno  objetivo;  en  realidad,  ambos  son  un 
modo  de  ser  de  la  misma  96. 


95  Véase,  respecto  a esta  fundamental  categoría,  A.  N.  Whitehead,  Prozeji  und  Realitat. 
Frankfurt,  1979,63s;M.  Heidegger,  Sein  und  Zííí.Tübingen,  1972,41-45.  La  existencia 
es  una  categoría  del  ser,  en  la  medida  en  que  es  histórica  y posee  carácter  polar.  Es 
proyecto  de  su  propio  futuro,  desde  el  pasado  y el  presente.  Todo  lo  que  hay,  es  un 
proceso  de  realización  de  su  propia  existencia. 

96  Acerca  del  carácter  polar  de  cada  existencia,  véanselas  fundamentales  exposiciones 
de  Whitehead  en  Prozefl...,op.  cit.,  310.  Sobre  el  así  llamado  "principio  reformado  de 
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Haciendo  hincapié  en  esta  categoría  de  existencia,  la  teología 
latinoamericana  puede  tematizar  los  contenidos  existenciales  de 
la  fe:  éstos  consisten  en  el  modo  que  tiene  la  Iglesia  de  enfrentarse 
con  la  existencia  del  hombre  en  la  misma  Iglesia  y en  la  sociedad; 
consisten  en  la  revelación  de  lo  que  es  la  condición  humana  en  la 
historia;  en  la  revelación  de  la  verdadera  condición  de  los  pobres. 
La  nueva  apologética  es  la  apologética  de  esa  verdad  y de  su 
legitimación  a dos  puntas:  frente  a aquellos  que  en  el  ámbito  del 
Estado  la  desprecian  e incluso,  gracias  al  poder  represivo  con  que 
cuentan,  la  tildan  de  falsa;  y frente  a aquellos  que  en  la  Iglesia  la 
discuten,  impugnan  su  novedad  valorativa,  e incluso  no  la  acatan 
dogmáticamente.  Estos  últimos,  por  cierto,  no  se  enfrentan  a los 
primeros  con  la  decisión  que  cabría  esperar,  y de  esta  manera 
alientan  el  juego  de  la  política  y de  sus  cálculos  estratégicos.  El 
problema  fundamental  con  el  que  chocan  es  la  constitución  pasto- 
ral del  Concilio  Vaticano  II;  en  el  fondo,  niegan  su  carácter  dog- 
mático 97. 

En  el  plano  de  una  nueva  apologética,  la  teología  fundamen- 
tal se  transforma,  luego,  en  una  teología  de  la  existencia  del  hombre 
en  la  Iglesia  y en  la  sociedad.  Esta  existencia  tiene  un  carácter 
polar.  Una  tal  teología  de  la  existencia,  por  una  parte,  fundamenta 
la  Iglesia  desde  una  perspectiva  social:  ella  es  teología  de  la  Iglesia 
de  hombres  situados  socialmente;  es  una  teología  de  la  Iglesia  de 
los  pobres  de  esa  sociedad.  Pero  ella  posibilita  también  que  el 
hombre  en  sociedad  pueda  poseer  una  comprensión  crítica  de  sí 
mismo;  al  ser  teología  del  hombre  en  sociedad,  es  teología  del 
pobre  en  una  Iglesia  que  vive  en  sociedad.  Es  la  expresión  del 
modo  de  existir  de  los  pobres;  su  revelación.  De  allí  que  una 
nueva  apologética  conduzca,  por  medio  de  una  renovación  de  la 
teología,  a una  nueva  teología  fundamental  sin  más.  Toma,  así,  la 


la  subjetividad",  ver  una  exposición  introductoria  en  R.  L.  Fetz,  Whitehead, 
Prozefidenken  und  Substanzmetaphysik.  Freiburg,  1981. 

97  Esa  Constitución  y su  progra ma  dogmá  tico  son  de  fundamen  tal  importancia  para 
la  teología  latinoamericana.  Véase  al  respecto,  S.  Galilea,  "Lateinamerika  in  den 
Konferenzen  von  Medellin  und  Puebla:  Beispiel  für  eine  sel  ek  ti  ve  und  kreative 
Rezeption  des  Konzils",  en  H.  J.  Pottmeyer  y otros,  Die  Rezeption  des  zweiten 
Vatikanischen  Konzils.  Dusseldorf,  1986,  85-103.  En  las  páginas  90s,  dice  este  autor: 
"El  Concilio  había  establecido  una  mejor  relación  entre  lo  natural  y lo  sobrenatural, 
y posibilitó  de  esta  manera  que  la  Conferencia  de  Medellin,  en  la  misma  línea, 
elaborara  una  síntesis  entre  historia  y salvación,  entre  responsabilidad  humana  y 
responsabilidad  cristiana . Somos  de  la  idea  de  que  éste  fue  uno  de  los  temas  que  más 
creativa  repercudón  tuvo  en  el  tiempo  que  va  desde  Medellin  a Puebla,  y al  mismo 
tiempo,  uno  de  los  temas  originados  en  la  teología  latinoamericana  de  mayor 
significadón,  pues  posteriormente  habría  de  ser  reformula  do  comoreladón  entre  fe 
y jusdda;  entre  liberadón  humana  y liberadón  escatológica  en  Jesucristo.  Medellin 
se  inspira  espedalmente  en  Gaudium  et  spes,  pero  traduce  creativamente  la  temática 
del  Concilio. 
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forma  de  una  teología  abocada  a la  fundamentación  de  la  teología. 
Una  teología  que  en  la  situación  presente,  tiene  que  aportar  pruebas 
de  su  alcance.  Tiene  que  mostrar  que  la  teología  es  un  hecho  de  la 
existencia  humana,  y que  esa  existencia  pertenece  ciertamente  a 
las  afirmaciones  esenciales  de  la  teología.  Ella  es  una  teología  del 
hombre  como  persona  98. 

Una  tal  justificación  tiene  un  significado  fundamental  para 
ambos,  para  el  hombre  y para  la  teología.  Es  fundamental  para  el 
hombre,  porque  él  es  persona,  y tiene  que  rendir  cuentas  ante  sí 
mismo  de  su  actitud  frente  a la  Iglesia  en  la  sociedad,  y de  su 
actitud  hacia  la  sociedad  en  la  Iglesia.  Pero  es  fundamental  también 
para  la  teología,  ya  que  ella  es  una  teología  del  hombre;  una 
teología  que  ilumina  el  sentido  y el  significado  de  su  existencia. 
La  teología  fundamental  pregunta  por  el  lugar  y los  principios  de 
la  teología.  Es  una  teología  de  los  loci  theologici.  Establece  cuál  es  el 
lugar  de  la  teología,  y en  que  medida  la  teología,  en  cuanto  teología 
situada  y en  virtud  de  sus  propios  principios,  es  capaz  de  dar 
cuenta  de  sus  problemas.  A una  nueva  teología  corresponden 
nuevos  programas  ".  De  allí  que  se  tenga  que  establecer  cuál  es, 
en  definitiva,  el  lugar  de  la  teología  en  la  Iglesia  y en  la  sociedad 


98  Ver  respecto  a este  nuevo  punto  de  partida  y su  especial  significación  para  la 
noción  de  persona,  el  trabajo  de  R.  Bucher  publicado  en  la  serie  Würzburger  Studien 
zur  Fundamentaltheologie,  editados  por  E.  Klinger,  NietzschesMensch  und  Nietzsches 
Cott...  Das  Spátwerk  ais  philosophisch - Iheologisches  Programm.  Frankfurt,  1986,  y el 
trabajo  de  J.  Ri,  Wonhyo  und  das  Chrislentum.  Ilshim  ais  personales  Kategorie.  Frankfurt, 
1987. 

99  Para  la  importantísima  categoría  lugar'  de  la  teología,  especialmente  en  el  ámbito 
de  la  teología  fundamental,  ver  E.  Klinger,  Ekklesiologie  der  Neuzeit.  Grundlegung  bei 
Melchior  Cano  und  Entwicklung  bis  zum  zweiten  V atikanischen  Konzil.  Freiburg,  1978, 
sobre  todo  las  páginas  19-91.  Las  limitaciones  que  C.  Boff  introduce  a Cano,  en  su 
libro  aparecido  en  1 978  y traducidoal  alemán  en  1983  con  el  título  Theologieund  Praxis. 
M linchen  1983, 143s,  tienen  que  extrañar.  La  metodología  de  los  loci,  en  el  sentido  de 
Cano,  de  ninguna  manera  implica  la  búsqueda  de  lugares  del  saber  y tampoco 
"funciona  como  una  especie  de  depósito  de  los  recursos  teóricos  para  justificar  la  fe, 
la  Iglesia  y el  magisterio"  (163).  El  lugar,  en  efecto,  no  sólo  tiene  un  valor  heurístico, 
sino  que  constituye  un  fundamento  de  existencia.  Tiene  una  función  formal;  es  la 
base  de  la  invención  de  una  teología,  pero  también  toma  de  posición  en  la  historia. 
Se  dan,  por  lo  tanto,  un  número  ilimitado  de  lugares  teológicos,  los  que  no  se  limitan 
al  pasado  ni  tampoco  se  concluyen  en  el  futuro.  La  determinación  de  la  historicidad 
de  esta  posición  no  convierte  a la  metodología  de  Cano  en  algo  exhaustivo,  sino  sólo 
ejemplar.  Ella  es  el  fundamento  de  la  dogmática  como  historia  de  la  teología.  La 
evaluación  que  hace  C.  Boff  de  losloci  de  Cano,  es  insostenible.  El  planteo  sistemá  tico 
mantiene  significatividad  para  la  teología  latinoamericana,  en  la  medida  en  que 
Latinoamérica,  para  la  comprensión  de  su  teología,  es  un  lugar  teológico.  De  lo 
contrario,  sin  referencia  a este  lugar,  esta  teología  permanece  necesariamente 
indeterminada.  Lo  mismo  vale  para  la  toma  de  posición  de  una  dogmática.  Cano 
gozaba  de  una  gran  autoridad  en  su  tiempo.  En  el  Consejo  de  Indias  de  Carlos  V, 
apoyó  a Las  Casas. 
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contemporáneas,  y cuáles  principios  posee  esta  teología  para  hacer 
frente  a los  problemas  actuales  y convertirse  en  una  teología  del 
hombre.  Lo  novedoso  en  esta  tarea  no  es  el  hecho  de  haber  sido 
propuesta;  lo  novedoso  es  el  lugar  que  se  le  asigna,  a saber,  el 
hombre  singular  y los  hombres  de  esta  parte  del  planeta  en  lucha 
por  su  existencia. 

No  obstante,  son  también  nuevos  los  medios  que  se  tienen 
que  utilizar  para  establecer  que  todos  los  principios  de  la  teología 
fundan  existencia,  y de  ese  modo,  adquieren  contenidos  existen- 
ciales,  y llegan  a ser,  en  consecuencia  y en  definitiva,  un  instru- 
mento para  hacer  frente  a los  problemas  actuales.  Estos  nuevos 
medios  son  esenciales  para  la  renovación  de  la  teología  funda- 
mental. Esta  ha  establecido  cuál  es  hoy  el  lugar  teológico,  esto  es, 
la  existencia  del  hombre.  De  allí  que  reclame  los  medios  necesarios 
para  el  análisis  de  la  situación  en  la  que  este  hombre  se  encuentra. 
Además,  tiene  que  averiguar  si  sus  principios  fundan  existencia. 
Para  eso,  necesita  de  una  hermenéutica  de  los  contenidos  exis- 
tenciales  de  la  tradición.  Pero  la  teología  fundamental  tiene  que 
encamar,  también,  esos  contenidos  que  le  han  sido  confiados.  La 
puesta  en  práctica  de  lo  trasmitido  en  la  Iglesia  y en  la  sociedad  se 
conforma,  finalmente,  como  un  pragmatismo  de  la  existencia  10°. 

Si  se  interpreta  el  Concilio  conforme  a esta  metodología,  se 
sigue  que:  el  Concilio  satisface  estas  exigencias  metodológicas, 
sencillamente  porque  las  pone  en  práctica.  Esta  metodología  es  la 
que  lo  guía:  en  la  elaboración  de  su  constitución  pastoral,  el  Concilio 
emplea  el  método  del  ver,  juzgar  y obrar.  Esta  constitución  anuncia 
la  verdad  de  la  existencia  humana.  No  se  trata  apenas  de  una 
ayuda  teológico-pastoral,  sino  de  un  verdadero  programa  de 
teología  fundamental.  La  constitución  pastoral  es  el  lugar  y el 
principio  de  confrontación  eclesial  con  los  problemas  del  hombre 
contemporáneo.  ¿Cómo  accede  el  Concilio  a la  verdad  de  la  exis- 
tencia del  hombre  de  hoy?  101 . Si  se  lee  la  teología  de  la  liberación 
conforme  al  Concilio,  se  concluye  que  ella  es,  en  definitiva,  la 
teología  del  Concilio,  se  sirve  de  la  metodología  de  la  constitución 
pastoral.  La  teología  de  la  liberación  es  el  lugar  y el  principio  de 


100  C.  Boff  subraya  tres  principales  aspectos  de  la  teología,  a saber,  la  mediación 
sodoanalítica  de  sus  categorías,  de  sus  problemas  y de  sus  afirmaciones;  la 
hermenéutica  del  sentido  desús  determinaciones,  y la  dialéctica  entre  teoría  y praxis 
de  sus  tesis.  Esta  triple  perspectiva  tiene  una  fundamental  importancia.  Es  decisiva 
para  la  explicación,  comprensión  y puesta  en  práctica  a las  que  aspira  toda  teología. 
Hace  posible,  gracias  al  carácter  que  reviste,  una  tematizadón  completa  de  todo  su 

de  existencia  es  fundamental  para  la  idea  de  religión  y de  reveladón 
que  maneja  el  Condlio.  Pueden  verse,  al  respecto,  Nostra  aelate,  No.  1 y Gaudium  el 
spes,  No.  41. 


programa. 

101  La  categoría 
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confrontación  con  la  pobreza  en  el  Tercer  Mundo.  ¿Cómo  obtienen 
los  pobres  el  derecho  a existir?  La  teología  fundamental  conciliar 
no  concluye,  al  respecto,  en  una  justificación  tradicional.  No  aduce 
la  prueba  de  una  conformidad  del  momento  eclesial  presente  con 
algún  momento  del  pasado,  sino  que  busca  legitimar  el  futuro  a 
partir  de  los  principios  de  ese  pasado  que  siguen  actuando  en  el 
presente.  En  efecto,  estos  principios  operan  en  el  presente,  y son  el 
modo  de  habérselas  con  el  pasado  en  su  condición  de  real 
revelación 102.  En  este  sentido,  la  teología  fundamental  es  la  teología 
de  los  teólogos  y teólogas  que,  efectivamente,  la  representan.  Sus 
fundamentos  no  se  agotan,  por  ende,  en  una  actualidad  situada, 
en  una  comprensibilidad  puntual,  o en  la  praxis  y su  ideología.  La 
teología  fundamental  no  es  sólo  contextual,  hermenéutica  o prag- 
mática; es  el  testimonio  de  cada  hombre  y de  cada  mujer  que  la 
conocen,  la  comprenden  y la  viven.  Es  el  testimonio  de  sus  exis- 
tencias. 

Latinoamérica  es,  en  conclusión,  el  nuevo  lugar  de  la  teología; 
un  lugar  de  la  teología  del  Concilio.  Allí,  en  ese  lugar,  sus  re- 
presentantes ponen  en  práctica,  interpretan  y analizan  la  verdad 
del  hombre  para  los  hombres.  El  estar  atentos  a la  situación  de 
esos  hombres  y de  sus  testimonios,  es  una  precondición  para  la 
renovación  de  la  teología  en  Europa.  El  Concilio  no  puede  ser 
llevado  a la  práctica  si  se  va  en  contra  de  la  teología  latinoamericana 
o se  ignoran  sus  principios  fundamentales.  Esta  teología  es  el 
órgano  de  trasmisión  de  su  mensaje,  en  el  orden  nacional  e inter- 
nacional. Quien  está  en  su  contra,  está  también  en  contra  del 
Concilio.  Todo  hombre  honesto,  por  lo  tanto,  debería  luchar  en  su 
defensa. 


102  Muchas  nuevas  teologías  no  satisfacen  esta  exigencia,  pues  los  métodos  y 
programasdelConcilionoconstituyen  para  ellas  ningún  fundamento.  Acompañando 
a la  mera  apologética  en  el  sentido  tradicional  del  término,  se  encuentra  diferentes 
pleonasmos.  Se  habla,  por  ejemplo,  de  una  teología  fundamental  práctica, 
hermenéutica,  o contextúa lizada,  sin  que  se  caiga  en  la  cuenta  que  la  pragmática,  la 
hermenéutica  y la  analítica  son,  básicamente,  los  fundamentos  de  la  teología.  La 
pregunta  es:  ¿se  defiende  en  estas  teologías  una  verdadera  toma  de  posición? 
¿Representan  ellas  el  punto  de  partida  del  Concilio? 
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Capítulo  II 

El  Concilio  y la  fe 
en  la  vocación  del  hombre. 
El  progreso  pastoral, 
un  progreso  dogmático 


La  disputa  con  la  teología  latinoamericana  se  lleva  a cabo  en 
todos  los  ámbitos  de  la  Iglesia;  muchos  enemigos,  sin  embargo, 
tienen  nombre  alemán.  Son  titulares  de  cátedras  en  las  universi- 
dades, o de  cátedras  episcopales  en  las  diócesis  h Se  sientan  en  las 


1 VéaseJ.  Hóffner,  Soziallehre del  Kirche oderTheologie der  Befreiung?  (Der  Vorsitzende 
der  deutschen  Bischofskonferenz  11).  Bonn,  1984;  "Die  katholische  Kirche  und  die 
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salas  de  redacción  de  los  periódicos *  2,  o en  los  comité  de  dirección 
de  poderosas  organizaciones  de  ayuda  3;  también  están  en  Roma  4. 
Esta  rivalidad  con  respecto  a la  teología  latinoamericana  tiene 
causas  políticas,  económicas,  históricas,  ideológicas,  pero  sobre 
todo,  dogmáticas.  Sus  causas  políticas  hay  que  buscarlas  en  el 
conflicto  este-oeste:  la  teología  latinoamericana  ha  optado  por  los 
pobres;  acusa  al  capitalismo  como  la  causa  principal  de  la  pobreza; 
tiene  una  comprensión  imparcial  del  marxismo  y sostiene  que  el 
anticomunismo  es  no  cristiano. 

La  Iglesia  alemana,  entre  tanto,  parece  incapaz  de  tomar 
opciones.  Es  la  Iglesia  de  un  país  capitalista;  es  cierto  que  sufre  las 
presiones  del  capitalismo,  pero  carece  de  una  práctica  real  de 
confrontación  con  él.  Por  otra  parte,  tiene  experiencias  negativas 
con  respecto  al  marxismo;  de  allí  su  anti-comunismo.  Al  lado  de 
las  dificultades  políticas,  las  hay  también  económicas:  la  Iglesia  de 
los  pobres  es  una  Iglesia  pobre;  escucha  al  pueblo  de  los  pobres  y 
es  su  portavoz.  Por  el  contrario,  la  Iglesia  alemana  es  una  Iglesia 
rica;  es  la  Iglesia  de  una  nación  industrializada.  Es,  quizá,  la  Iglesia 
más  rica  del  mundo.  De  allí  que  esté  propensa  y dispuesta  a dar  su 
palabra  a los  ricos.  Su  alineación  en  el  conflicto  norte-sur  es  eco- 
nómica, no  política.  Trabaja  con  un  concepto  de  desarrollo  eco- 
nómico, pero  no  con  un  concepto  de  dependencia.  A esto  hay  que 
añadir  factores  históricos:  Latinoamérica  es  un  continente  de  la 
periferia:  su  historia  está  marcada  por  el  colonialismo  y el  neo- 
colonialismo;  es  una  historia  de  dependencia.  Hasta  el  presente, 
sus  pueblos  han  sido  exterminados,  explotados  y perseguidos;  de 
allí  que  toda  teología  latinoamericana  que  merezca  ese  nombre, 
haya  sido  una  teología  de  la  liberación  de  esa  dependencia.  Protesta 
ante  los  gobiernos  en  el  ámbito  nacional  e internacional  por  las 
múltiples  formas  de  robo,  desfalcos  y muertes  de  las  clases  po- 
pulares de  todo  el  continente,  y quiere  transformar  ese  sistema. 
Alemania,  por  el  contrario,  es  un  país  importante  de  un  continente 
del  centro;  posee  su  propia  historia,  marcada  por  la  reforma,  la 


Befreiungstheologie",  en  Die  Welt  No.  244,  del  19.  X.  1985, 17;  K.  Lehmann,  Theologie 
der  Befreiung.  Einsideln,  1977;  F.  Hensbach-A.  L.Trujillo  (eds.),  Kirche  und  Befreinug, 
tomo  1.  Aschaffenburg  (entre  otras,  colaboraciones  de  L.  Bossle,  A.  Rauscher,  W. 
Weber);  R.  Hofmann  (ed.),  Goltesreich  und  Revolution.  Münster,  1987. 

2 Hay  que  mencionar  en  especial  al  Deutsche  Tagespost  y el  Rheinische  Merkur . Véase, 
al  respecto,  también  M.  Bleistein,  Kirche  im  Prozeji  gesellschaftlicher  Kommunikalion. 
Zum  Konflikl  um  die  Theologie  der  Befreiung  in  der  deutschen  Presse  (Diss.  Würzburg, 
1987).  St.  Ottilien,  1987. 

3 Véase  al  respecto  la  controversia  en  tomo  a Adveniat.  Una  documentación  sobre 
este  conflicto  se  puede  encontrar,  entre  otros,  en  N.  Greinacher,  Klonflikt  um  die 
Theologie  der  Befreiung.  Diskussion  und  Dokumentation.  Zürich,  1985,  98. 

4 Véase  J.  Ratzinger,  Zur  lage  des  Glaubens.  München,  1985.  Tomas  de  posición  frente 
al  problema  en  N.  Greinacher,  op.  cit.,  145.  También  J.  L.  Segundo,  Teología  de  la 
liberación.  Respuesta  al  cardenal  Ratzinger.  Madrid,  1985. 
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revolución  y la  restauración.  Su  Iglesia  mantiene  relaciones  cor- 
diales con  los  gobiernos,  aun  cuando  éstos  cometan  graves  delitos; 
en  todo  caso,  no  entra  en  conflicto  con  ellos,  por  el  contrario, 
defiende  la  legalidad.  Sin  embargo  también  existen  factores 
ideológicos:  la  teología  latinoamericana  representa  el  punto  de 
vista  de  los  derechos  humanos.  Se  sirve  de  la  sociología  y de  la 
antropología  como  de  medios  para  plantearlos,  tiene  una  orien- 
tación abierta  a la  comunidad  y continúa  con  la  tradición  de  la 
ilustración.  Para  la  Iglesia  alemana,  el  problema  de  los  derechos 
humanos  no  es  tema  central.  Ella  está  organizada  jerárquicamente 
e implantada  en  la  tradición  de  la  hermenéutica  universal  o del 
historicismo. 

El  centro  del  enfrentamiento  entre  la  teología  latinoamericana 
y la  Iglesia  alemana,  con  todo,  no  reside  principalmente  en  el 
orden  político,  económico  o histórico;  por  el  contrario,  se  trata  de 
una  cuestión  dogmática.  En  el  Concilio  Vaticano  II  la  Iglesia  pro- 
clamó su  fe  en  la  vocación  del  hombre.  La  opción  por  los  pobres  es 
el  punto  de  partida  de  esa  fe.  Se  trata  de  la  fe  en  el  llamado  a los 
pobres,  en  la  invitación  a que  encuentren  su  lugar  en  la  Iglesia  y en 
la  sociedad,  y a ser  ellos  mismos  ante  Cristo  y ante  Dios.  Con  su 
opción  por  los  pobres,  la  Iglesia  latinoamericana  adhiere  a la  fe  del 
Concilio  y la  hace  realidad  en  su  propia  existencia,  allí  donde  vive. 

La  Iglesia  en  Alemania,  por  el  contrario  y hasta  ahora,  ha 
eludido  este  mensaje  del  Concilio  Vaticano  II.  En  el  mejor  de  los 
casos,  anuncia  la  fe  en  general,  pero  nunca  la  fe  en  la  vocación  de 
alguien,  y mucho  menos  la  fe  en  la  vocación  de  los  pobres.  De  allí 
que  la  teología  latinoamericana,  para  ella,  no  tenga  sólo  connota- 
ciones geográfico-históricas  y político-sociales,  sino  que  constituya 
una  provocación  dogmática.  La  Iglesia  alemana  tiene  que  decidirse 
entre  la  verdad  de  la  fe  y sus  propios  y determinados  intereses; 
entre  la  verdad  de  la  fe  y la  ideología  política  burguesa.  Si  en  esta 
decisión  no  se  encuentra  consigo  misma,  a saber,  con  la  fe  de  los 
cristianos  y de  modo  prioritario  con  la  fe  de  los  pobres,  será, 
simplemente,  sancionada  por  su  incapacidad  para  anunciar  la  fe. 
Por  lo  que  a ella  misma  atañe,  no  puede  anunciar  algo  ni  acerca  de 
sí  misma,  ni  acerca  de  Dios  y de  Cristo,  ni  acerca  de  la  escritura  y 
de  la  tradición,  ni  acerca  de  nada  en  absoluto.  Pues  su  predicación 
carece  de  mordiente  y crítica  social,  está  políticamente  compro- 
metida y traiciona,  de  esta  manera,  muchos  aspectos  de  una  fe  en 
verdad  operante  en  la  historia. 

El  punto  central  de  la  disputa  con  la  teología  latinoamericana, 
es  la  fe  en  la  vocación  del  hombre.  El  segundo  Concilio  Vaticano, 
que  la  proclamó,  no  es  ningún  revoltijo  de  afirmaciones  antojadizas 
que  pudieran  utilizarse  arbitrariamente.  Antes  bien,  el  Concilio 
posee  una  definida  orientación  pastoral  y ha  protagonizado  un 
avance  en  el  ámbito  dogmático,  de  tal  modo  que  se  ha  constituido 
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en  una  clara  toma  de  partido  de  la  Iglesia  a favor  de  la  causa  del 
hombre,  en  la  misma  Iglesia  y en  la  sociedad.  El  mensaje  conciliar 
tiene  un  alcance  normativo  que  sirve  para  evaluar  las  distintos 
tomas  de  posición  en  la  misma  Iglesia,  y las  diversas  perspectivas 
postconciliares. 

Quisiera,  en  consecuencia,  en  este  segundo  capítulo,  intentar 
una  interpretación  hermenéutica  del  Concilio.  El  fundamento  de 
esta  interpretación  es  el  mismo  programa  del  Concilio,  la  totalidad 
de  su  plan  y de  su  proyecto  teológico  indicativo.  Este  programa 
del  Concilio  tiene  su  propio  valor  intrínseco,  y no  puede  ser 
derivado  de  posiciones  que,  en  verdad,  le  son  ajenas.  En  definitiva, 
se  trata  de  una  nueva  idea  totalizante  de  la  fe,  fundamento  de  toda 
teología;  se  trata,  pues,  de  la  teología  fundamental  del  presente. 
Desde  sus  fundamentos,  y no  al  margen  de  ellos,  la  Iglesia  podrá 
replantear  su  pasado  y encontrar  un  nuevo  camino  hacia  el  futuro. 
El  Concilio  actualiza  la  revelación.  Quisiera  demostrar  lo  que 
acabo  de  decir  en  esta  segunda  parte;  de  esta  manera,  podré  contar 
con  un  criterio  auténtico  para  la  evaluación  de  la  teología  de  la 
liberación. 


1.  Persona  e institución:  un  problema 
fundamental  en  la  convocatoria  del  Concilio 

Los  papas  tienen  una  misión  religiosa.  Son  los  jefes  de  la 
Iglesia  Católica;  al  mismo  tiempo,  desempeñan  una  función  política. 
Son  los  jefes  de  un  Estado,  a saber,  el  Vaticano.  De  esto  se  sigue 
que  tienen  la  misión  de  ser  pastores  de  la  Iglesia,  y a la  vez  asumir 
la  responsabilidad  como  soberanos  de  un  Estado  independiente  y 
de  un  poder  administrativo. 

Juan  XXIII,  el  papa  del  Concilio,  puso  el  énfasis  central  de  su 
pontificado  en  lo  religioso.  Quiso  ser  pastor  de  la  Iglesia  según  el 
ejemplo  de  Cristo.  En  la  misa  de  su  consagración  predicó  él  mismo, 
aunque  no  era  lo  usual,  y presentó  su  comprensión  del  ministerio 
del  papa.  Expresó  en  aquella  ocasión: 

El  nuevo  papa  es,  merced  a los  hechos  y a las  circunstancias  de 
su  vida,  como  el  hijo  de  Jacob,  quien  al  encontrarse  con  su 
hermano  rompió  en  lágrimas  y dijo:  "Yo  soy  José,  vuestro  her- 
mano" s. 

Este  aspecto  central  en  la  comprensión  de  su  misión  como  una 
misión  religiosa,  caracteriza  también  la  percepción  de  los  aspectos 


5 P.  Hebblethwaite,  Johannes  XXIII.  Zürich,  1986,  376. 
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institucionales  de  su  tarea,  la  administración  del  Vaticano.  Respetó 
a la  curia,  pero  mantuvo  su  distancia  frente  a ella.  Conocía  la 
lógica  de  las  instituciones,  las  evaluaba  y respetaba,  sin  embargo 
no  estaba  dispuesto  a dejarse  dominar  por  ellas.  Tomó  sus  propias 
decisiones  y las  implemento  institucionalmente.  Hizo  del  Vaticano 
un  medio  para  la  realización  de  su  plan,  esto  es,  el  Concilio 
Vaticano  II,  al  cual  había  concebido  bajo  su  propia  responsabilidad 
y al  que  personificaba.  De  allí  que  su  biógrafo,  P.  Hebblethwaite, 
escribiera: 

El  papa  Juan  no  era  un  hombre  de  la  curia.  El  no  sabía  demasiado 
acerca  de  la  curia,  y lo  que  sabía,  no  le  gustaba.  Durante  su 
estancia  en  Bulgaria,  en  Estambul  y en  otras  partes,  sus  relaciones 
con  la  curia  no  habían  sido  siempre  buenas.  De  esta  manera, 
permaneció  fuera  de  su  ámbito.  No  gobernó  deliberadamente  al 
margen  de  la  curia,  no  obstante  se  sintió  libre  para  tomar  sus 
propias  decisiones.  La  actitud  fue  siempre  de  respeto  a la  curia, 
pero  no  se  dejaría  maniatar  o limitar  por  ella  6 7. 

El  Concilio  Vaticano  II  fue  el  resultado  de  esta  independencia. 
Ya  en  los  primeros  días,  después  de  su  elección,  Juan  XXIII  había 
manifestado  su  intención  de  convocar  a una  asamblea  eclesial. 
Habló  con  sus  colaboradores  de  mayor  confianza;  algunos  no 
compartieron  la  idea,  mientras  otros  la  alentaron.  La  idea  misma,  y 
la  intención  de  llevarla  a cabo,  se  originaron  en  una  decisión 
eminentemente  religiosa.  Se  trató  de  una  genuina  inspiración.  De 
allí  que  P.  Hebblethwaite  diga: 

El  Concilio  no  fue  un  accidente  en  el  pontificado,  ni  una  especie 
de  ocurrencia  última.  Coincidió  temporalmente  con  todo  el 
período  del  pontificado,  y actuó  como  su  meta,  su  táctica,  su 
programa  y su  contenido.  Juan  XXIII  sabía  que  la  historia  de  su 
pontificado,  de  una  u otra  manera,  sería  juzgada  con  base  en  lo 
ocurrido  en  el  Concilio.  El  lo  admitía  ya  cuando  lo  convocó 1 . 

La  curia  no  estaba  básicamente  en  contra  de  un  Concilio.  Esta 
idea  había  sido  ya  trabajada  durante  el  pontificado  de  Pío  XII.  Pero 
la  curia  no  fue  la  artífice,  ni  la  que  apadrinó  este  Concilio.  El  plan 
que  la  curia  había  elaborado  no  era  el  del  nuevo  papa.  La  curia  no 
había  tomado  parte  en  las  primeras  reflexiones  al  respecto,  y no 
había  participado  en  los  momentos  previos  a la  decisión.  El 
proyecto,  así  escribe  P.  Hebblethwaite, 


6 Ibid.,  370s. 

7 Ib  id.,  392. 
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..  .permaneció,  desde  sus  comienzos,  absolutamente  confidencial. 

Fue  conocido  sólo  por  un  puñado  de  amigos  de  confianza.  Lo 
más  llamativo  y sorprendente  de  todo  fue  que  el  papa  Juan  no  se 
lo  confiara  a su  Secretario  de  Estado.  Y esto  no  fue  sólo  porque 
Tardini,  sin  demasiado  esfuerzo,  podía  alegar  una  docena  de 
razones  por  las  cuales  un  Concilio  se  hacía  impensable  e irreali- 
zable. Tardini  era  un  brillante  organizador,  y habría  de  tomar  — 
después — su  responsabilidad  en  el  proyecto.  No,  el  asunto  es 
que  en  este  estadio  de  la  organización  el  problema  era  emi- 
nentemente religioso 8. 

Hay  una  lógica  de  las  decisiones  personales  y una  lógica  de  las 
decisiones  administrativas.  Ambas  representan  determinados  tipos 
de  racionalidad  y exigen  determinadas  estrategias  de  realización. 
Constituía  un  verdadero  desafío  teológico  y político  enfrentar  con 
éxito  las  tareas  en  ambos  ámbitos,  y coordinarlas  mutuamente  en 
una  decisión  englobante.  Juan  XXIII  lo  hizo.  Los  padres  del  Concilio 
siguieron  sus  pasos  en  la  discusión  y aprobación  de  las  consti- 
tuciones, decretos  y declaraciones  del  Concilio.  Sin  embargo,  en  la 
etapa  post-conciliar  el  Concilio  pasa  a ser  un  problema  de  la 
Iglesia.  Su  puesta  en  práctica  depende  de  las  personas,  y al  mismo 
tiempo,  se  constituye  en  un  desafío  de  tipo  organizativo.  Este 
último  aspecto  quedó  pendiente,  como  un  problema  no  resuelto. 
Los  esfuerzos  individuales  en  esa  dirección  tendrían  que  haber 
estado  acompañados  de  discusiones  críticas.  El  Concilio  Vaticano 
II  otorgó  un  papel  central  a las  personas  y descansó  en  ellas,  pero 
en  su  puesta  en  práctica  no  contó  con  una  institución  adecuada 
que  hubiera  comprendido  esta  característica.  De  allí  que  el  Concilio 
constituya  un  desafío  humano  y administrativo.  Hay  que  decir 
que  los  aspectos  de  mayor  gravitación  del  Concilio  no  se  debieron 
a la  curia,  e incluso,  que  fueron  criticados  por  ella.  No  obstante  la 
curia  está  obligada  a acatarlos,  y a pesar  de  sus  actitudes  reacias, 
está  obligada  a hacerlos  valer.  Por  el  contrario,  aquellos  que  traba- 
jaron en  el  Concilio  y que  en  verdad  lo  representaban,  no  siempre 
fueron  sus  organizadores.  Asesoraban,  pero  no  decidían,  y sus 
consejos  no  fueron  tenidos  en  cuenta.  Era  una  situación  difícil,  un 
desafío  teológico-político  de  primer  grado;  en  fin,  una  verdadera 
prueba  de  fuego  para  la  doctrina  de  la  colegialidad;  y para  la  fe  en 
esa  doctrina. 

La  prueba  de  fuego  comenzó  ya  con  la  convocatoria  del 
Concilio.  Juan  XXIII  la  dio  a conocer  el  25  de  enero  de  1959  en  San 
Pablo,  para  sorpresa  del  colegio  de  cardenales.  Este  no  conocía  los 
planes,  y reaccionó  de  maneras  distintas  9.  El  Vaticano  formó 


8 Ib  id.,  393. 

9 Véase  Ibid.,  413:  Der  Kampf  um  das  Konzil. 
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comisiones  preparatorias.  De  las  setenta  propuestas  de  resolución 
que  presentó,  el  Concilio  asumió  sólo  el  esquema  referido  a la 
liturgia. 

El  Concilio  fue  llamado  en  1962,  pero  no  tenía  todavía  regla- 
mento. La  curia  albergaba  la  intención  de  que  se  desarrollara 
según  el  modelo  del  sínodo  de  obispos  italianos;  las  propuestas  de 
las  comisiones  deberían  ser  decididas  en  un  único  período  de 
sesiones,  sin  discusiones,  a fin  de  que  el  Concilio  pudiera  concluir 
en  corto  tiempo.  El  Concilio  rechazó,  sin  embargo,  este  tipo  de 
procedimiento.  En  contra  de  la  oposición  del  arzobispo  Felici, 
secretario  general  del  Concilio,  un  grupo  de  cardenales  acordó, 
por  sugerencia  del  cardenal  Suenens,  el  derecho  de  iniciativa  del 
Concilio  respecto  a sus  propias  propuestas.  La  mayoría  a favor  de 
esta  decisión  se  consiguió  por  un  voto  10.  A continuación,  el  papa 
nombró  a los  cuatro  moderadores:  Suenens,  Dópfner,  Lercaro  y 
Agagianian. 

En  1963  muere  Juan  XXIII  y lo  sucede  Pablo  VI.  El  papa  que 
decidió  convocar  al  Concilio,  no  pudo  concluirlo.  Y el  papa  que  lo 
clausuró,  no  lo  había  convocado.  El  Concilio  tiene,  ciertamente, 
aspectos  personales,  pero  es  un  programa  de  la  misma  Iglesia.  Y 
en  ese  sentido,  es  un  cambio  de  vías,  pastoral  y dogmático.  No  se 
trató  de  una  reunión  episódica,  de  una  asamblea  intrascendente, 
sino  que  en  ella  se  dio  un  fundamento  dogmático  al  resurgimiento 
de  la  Iglesia.  La  teología  del  Concilio  tiene,  en  consecuencia,  un 
peso  decisivo.  No  se  puede  poner  en  práctica  el  Concilio  al  margen 
de  su  teología. 


2.  El  principio  hermenéutico  del  Concilio: 
sus  proyectos  fundamentales 

Un  criterio  decisivo  en  la  actual  controversia  sobre  el  Concilio 
Vaticano  II  es  el  mismo  Concilio.  Este  se  constituye  en  instancia 
obligatoria  y posee  autoridad  dogmática.  En  consecuencia,  quisiera 
intentar  una  interpretación  del  mismo  con  base  en  una  herme- 
néutica de  los  valores  que  le  son  propios.  En  el  centro  de  esta 
hermenéutica  se  plantea  la  pregunta  acerca  de  su  programa,  acerca 
de  las  estrategias  de  realización  de  este  programa  y de  sus  categorías 
teológicas  dominantes;  aquellas  que  el  Concilio  ya  dispone,  y de 
las  cuales  necesita  para,  en  definitiva,  ser  llevado  a la  práctica. 
Pues  el  Concilio  es  por  sí  mismo  — debido  a las  perspectivas 
básicas  que  representa  y a las  declaraciones  que  en  él  se 


10  Véase  K.  H.  Fleckenstein,  Für  die  Kirche  von  margen.  Im  Gesprách  mil  Kardinal 
Suenens.  München,  1979,  50-52. 
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elaboraron — la  fuente  de  renovación  de  la  doctrina  y de  la  vida  de 
la  Iglesia.  La  originalidad  del  Concilio  reside  en  su  novedad.  Las 
fuentes  escritas  para  una  interpretación  de  este  tipo  están 
constituidas  por  tres  documentos,  que  influyen  decisivamente  en 
sus  objetivos,  en  su  planificación  y en  su  puesta  en  práctica:  el 
discurso  de  apertura  de  Juan  XXIII  del  11.  X.  1962  que  fija  sus 
tareas;  el  plan  del  cardenal  Suenens  del  4.  XII.  1962  n,  que 
suministra  las  pautas  para  su  desarrollo  12,  y el  proyecto  sobre  la 
revelación  de  Dios  y del  hombre  en  Jesucristo,  trabajado  en  conjunto 
por  Karl  Rahner  y Joseph  Ratzinger,  que  constituye  un  planteo 
teológico  orientador  y en  el  cual  se  introduce  la  categoría  de 
vocación  del  hombre  en  Cristo  y en  Dios  13. 

El  Concilio  fue  recibido  de  muy  distintas  maneras.  Concitó 
esperanzas  que  se  vieron  defraudadas  y provocó  temores  que  no 
se  confirmaron,  y que  hasta  fueron  refutados.  Cada  uno  lo  interpreta 
a su  modo  y lo  utiliza  para  sus  propósitos.  En  lo  que  atañe  a su 
recepción  en  la  Iglesia,  que  ni  con  mucho  está  concluida,  la 
determinación  de  sus  contenidos  adquiere,  por  lo  tanto,  un 
significado  criteriológico.  Pues  el  Concilio,  de  por  sí,  exige  ser 
realizado.  Contiene  su  propio  mensaje  y se  constituye  en  el  más 
alto  parámetro  de  la  marcha  de  la  vida  de  la  Iglesia.  Las  perspectivas 
originarias  del  Concilio  tienen  un  peso  decisivo  sobre  la  teología 
latinoamericana.  Son  un  importante  instrumento  para  la 
identificación  del  valor  de  esta  teología  como  teología  de  la  Iglesia. 


2.1.  Juan  XXIII:  el  discurso  de  apertura 
como  programa  del  Concilio 

Los  concilios  tienen  en  la  Iglesia  una  competencia  normativa. 
Toman  decisiones  con  fuerza  vinculante  respecto  a problemas  de 
vida  y de  doctrina;  efectúan  cambios  de  orientación  y gozan  de 
suprema  autoridad.  El  Concilio  Vaticano  II  hizo  pleno  uso  de  esta 
competencia  normativa.  Se  pronunció  sobre  problemas  que  tienen 
que  ver  con  la  organización  de  la  Iglesia  y con  los  contenidos  de  la 
fe  católica.  Y porque  esos  pronunciamientos  tienen  un  fuerte  sesgo 
personal,  desde  el  comienzo  plantean  preguntas  acerca  de  la 
autoridad  que  poseen.  El  Concilio  posee  una  autoridad  que 


11  Véase  AAS  54  (1962),  786-796. 

12  Véase  L.  J.  Suenens,  "Aux  origines  du  Concile  Vatican  II",  en  Nouvelle  Revue 
Théologique  107(1985),  3-21.  Véase  también  E.  Klinger,  "Das  Zweite  Vatikanische 
Konzil  ais  ein  Gesamtentwurf.  Der  Plan  von  Kardinal  Suenens",  en  Die  Kraft  der 
Hoffnung.  Bamberg,  1986, 142-150. 

13  Véase,  Glaube  im  Prazefi  (edit.  por  E.  Klinger-K.  Wittstadt).  Freiburg,  1984, 33-50. 
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proviene  de  las  personas.  El  documento  fundamental  para  una 
hermenéutica  de  este  difícil  punto  en  la  enseñanza  del  Concilio,  lo 
constituye  el  discurso  de  apertura  de  Juan  XXIII.  Este  es  expresión 
de  su  propia  experiencia  religiosa,  y declaración  programática  de 
los  objetivos  del  Concilio.  Sus  afirmaciones  han  de  ser  apreciadas 
en  esta  perspectiva.  El  discurso  no  es  sólo  un  Discurso  sobre  el 
muy  mencionado  espíritu  del  Concilio,  sino  una  propuesta  de  ese 
mismo  Espíritu.  Esta  propuesta  puede  ser  confirmada  y llevada 
literalmente  a la  práctica.  Se  trata  de  una  declaración  dogmática. 

En  el  discurso  de  apertura  se  interpenetran  la  perspectiva 
personal  y los  objetivos  institucionales.  Por  una  parte,  es  una 
síntesis  de  la  historia  personal  del  papa;  de  allí  que  P.  Hebblethwaite 
diga: 

Las  reflexiones  que  el  discurso  transmite,  pertenecían  desde 
largo  tiempo  a su  intimidad.  El  discurso  estaba  enraizado  en  la 
profundidad  de  su  vida  y de  su  historia  personal.  Precisamente 
porque  su  discurso  resume  toda  su  vida,  la  mayor  parte  de  este 
libro  puede  considerarse  como  su  silencioso  comentario  14. 

Pero  por  otra  parte,  el  discurso  es  presentación  de  las  tareas 
del  Concilio,  su  programa  oficial.  El  papa  espera  de  él 

...que  dé  un  paso  adelante  hacia  una  penetración  doctrinal  y una 
formación  de  las  conciencias  que  esté  en  correspondencia  más 
perfecta  con  la  fidelidad  de  la  auténtica  doctrina,  estudiando  a 
ésta  y poniéndola  en  conformidad  con  los  métodos  de  investi- 
gación y con  la  expresión  literaria  que  exige  el  pensamiento 
contemporáneo...  Una  cosa  es  la  substancia  del  dqjositum  fidei,  y 
otra  la  manera  de  expresarlo 1S. 

Siguiendo  a este  discurso  de  apertura,  el  Concilio  Vaticano  II 
persigue  — en  su  orientación  pastoral — un  objetivo  dogmático. 


14  Véase  P.  Hebblethwaite,  op.  cit.,  544. 

15  El  texto  la  tino  délas  A4S  (Acta  Apostolicae  Seáis)  modifican  el  texto  original  italiano 
en  varias  partes.  Las  AAS  no  mencionan,  por  ejemplo,  la  exigencia  de  un  salto  hada 
adelante.  Esto  queda  daro  de  una  comparaaón  sinóptica  entre  el  texto  latino  y el 
italiano.  Véase  al  respecto,  G.  Alberigo  y otros  en  Fede,  Tradizione,  Profezia.  Bresda, 
1984, 239-283:  sinopsis  crítica  al  cuidado  de  A.  Melloni,  en  espedal  págs.  268s. 
Hebblethwaite,  en  la  obra  ya  atada,  escribe  acerca  de  este  insólito  suceso:  "Cuando 
el  papa  Juan  descubrió,  a finales  de  noviembre  de  1962,  esta  inaudita  modificadón, 
se  mostró  muy  inteligente  al  separar  de  su  cargo  al  editor  de  las  Acta  Apóstol  icae  Seáis. 
El  se  ataba  a sí  mismo,  en  las  alocudones  más  importantes,  utilizando  sencillamente 
la  versión  original  no  publicada". 

Véase  el  libro  de  L.  Kaufmann-N.  Klein,  Johannes  XXIII.  Prophetie  im  Vermáchtnis. 
Brig,  1990.  Este  libro,  rico  en  informadón,  apareaó  después  de  la  terminadón  del 
manuscrito  de  este  trabajo;  de  allí  que  no  se  lo  mendone  más  abundantemente. 
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Debe  dar  un  salto  hacia  adelante  en  la  misma  doctrina,  y refor- 
mularla a la  luz  de  los  métodos  y del  lenguaje  del  mundo  de  hoy. 
Un  avance  en  la  formulación  es,  con  todo  — per  definitionen — un 
avance  dogmático.  Se  trata  de  nuevas  reglas  gramaticales,  de  una 
nueva  forma  de  presentación  eclesial  de  toda  la  doctrina  bíblica- 
cristíana-católica  16.  Pero  el  discurso  de  apertura  avanza  aún  más 
en  los  objetivos  previstos  para  el  Concilio.  El  papa  presenta 
sucesivamente  los  veinte  concilios  ecuménicos  llevados  a cabo,  y 
declara  que  ha  convocado  el  Vaticano  II  a fin  de  reafirmar  el 
magisterio  de  la  Iglesia  "para  presentarlo  de  una  forma  excepcional 
a todos  los  hombres  de  nuestro  tiempo"  17.  Todos  los  concilios 
celebrados  hasta  ahora,  "atestiguan  la  vitalidad  déla  Iglesia  Católica 
y señalan  los  puntos  luminosos  de  su  historia"  18. 

El  Concilio  Vaticano  II  goza  de  suprema  autoridad  doctrinal. 
Su  tarea  es  desarrollar  nuevos  métodos  en  relación  con  la  doctrina 
cristiana  en  su  totalidad: 


16  En  este  discurso  al  Concilio,  el  papa  presenta  una  tarea  dogmática.  El  exige  dar  un 
salto  hacia  adelante,  tanto  en  la  pastoral  cuanto  en  el  dogma.  Quiere  que  en  todos 
los  ámbitos  de  la  doctrina  de  la  Iglesia  se  logren  progresos  en  el  orden  del  dogma, 
progresos  que  confirma  con  la  misma  autoridad  que  gozaban  el  Concilio  deTrento 
y el  Concilio  Vaticano  1.  Pablo  VI  posteriormente  incluso  trajo  a colación  una 
comparación  con  el  Concilio  de  Nicea. 

¡Pero  es  extraño!  Este  objetivo  del  Concilio,  inequívoca  y claramente  documentado, 
fue  encubierto,  disfrazado  o cuestionado  de  las  más  diversas  maneras.  Una  de  las 
principales  razones  de  todo  esto  reside  en  la  usual  separación  entre  dogmática  y 
pastoral.  Inclusive  en  el  importante  libro  de  Hebblethwaite,  esta  separación  ha 
dejado  sus  huellas  (véase,  por  ejemplo,  pág.  382).  El  papa  estaría  más  interesado  en 
la  catcquesis  que  en  hacer  magisterio.  Este  vendría  desde  fuera;  aquella  desde 
dentro,  aun  cuando  Hebblethwaite  sostenga  que  el  papa  Juan  no  hacía  distinción 
entre  catcquesis  y magisterio  (383).  O en  la  pág.  398:  para  él,  la  “pastoral"  significa 
que  el  Concilio  "no  se  ocupa  principalmente  de  las  cuestiones  dogmáticas".  O en  la 
541:  el  discurso  de  apertura  sería  'la  expresión  resumida  de  forma  tangible  del 
'espíritu  del  Concilio'".  Pero  ese  Espíritu  es  aprehensible  en  sus  palabras.  La 
separación  entre  dogmática  y pastoral,  es  por  lo  tanto,  improcedente.  Oscurece  el 
programa  del  Concilio  y lo  hace  inutilizable  con  vistas  a cambios  institucionales. 
También  Alberigo,  quien  se  merece  un  gran  reconocimiento  por  la  publicación  del 
texto  original  del  discurso  de  apertura,  y que  fue  quizá  el  primero  en  reconocer  su 
decisiva  importancia,  cae finalmenteen  esta  separación.  Suponela  novinculabilidad 
en  tre  dogmá  tica  — por  cierto,  en  el  sentido  tra  diciona  1 de  un  pensamien  to  defensivo — 
y pastoral  — en  el  sentido  de  una  humanización  de  ese  pensamiento — , y denomina 
esta  articulación  entre  dogmática  y pastoral,  a la  que  el  mismo  papa  contribuye  y 
fomenta,  una  novitá  sconcerlante.  Sin  embargo,  la  mutua  compenetración  entre 
dogmática  y pastoral  constituye  el  principio  del  progreso  dogmático  en  el  Concilio. 
Véase  G.  Alberigo,  "L'allocuzione  Gaudet  Mater  Ecclesia'  di  Giovanni  XXIII  (11 
ottobre,  1962).  Formazione,  contenuto  e fortuna  dell'allocutione",  en,  Dal  bastone 
alia  misericordia,  en  Cristianesimo  nella  Storia  2 (1981),  487-521 . Principal  defensor  de 
esta  separación  entre  dogmática  y pastoral  fue  el  arzobispo  Lefebvre.  Véase  su 
intervención  en  Ich  klage  das  Konzil  an!  Martigny,  1976. 

17  Véase  el  texto  en  Concilio  Vaticano  II,  Constituciones,  decretos,  declaraciones. 
Documentos  pontificios  complementarios.  Madrid,  BAC.,1965,  745. 

^ Idem. 
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Lo  que  principalmente  atañe  al  Concilio  Ecuménico  es  esto:  que 
el  sagrado  depósito  de  la  doctrina  cristiana  sea  custodiado  y 
enseñado  en  forma  cada  vez  más  eficaz  19. 

Este  objetivo,  y después  de  la  intervención  del  papa,  no  podrá 
ser  alcanzado  mediante  una  apologética  defensora  de  las  pers- 
pectivas tradicionales.  El  papa  renuncia  con  energía  a tal  tipo  de 
apologética  diciendo: 

Nuestro  deber  no  es  custodiar  ese  tesoro  precioso  como  si  única- 
mente nos  ocupáramos  de  la  antigüedad,  sino  también  dedicamos 
con  voluntad  diligente,  sin  temores,  a la  labor  que  exige  nuestro 
tiempo,  prosiguiendo  el  camino  que  la  Iglesia  recorre  desde  hace 
veinte  siglos.  Si  la  tarea  principal  del  Concilio  fuera  discutir  uno 
u otro  artículo  de  la  doctrina  fundamental  de  la  Iglesia,  repitiendo 
con  mayor  amplitud  las  enseñanzas  de  los  Padres  y teólogos 
antiguos  y modernos,  que  suponemos  conocéis  y tenéis  presente, 
para  esto  no  era  necesario  un  Concilio 20. 

Es  necesario  recorrer,  en  lugar  del  camino  de  una  apologética 
del  viejo  estilo,  el  nuevo  camino  de  una  apologética  ofensiva.  El 
Concilio  debe  transmitir  la  doctrina  católica  de  manera  pura, 
íntegra  y no  deformada,  doctrina 

...que  a pesar  de  dificultades  y de  luchas,  se  ha  constituido  en 
patrimonio  común  de  los  hombres,  patrimonio  que  aunque  no 
haya  sido  recibido  gratamente  por  todos,  constituye  una  riqueza 
para  todos  los  hombres  de  buena  voluntad  J1. 

Esto  es  lo  que  tiene  sentido  y significado  para  todos  los 
hombres.  Y es  de  esta  manera  como  los  hombres  pueden  apreciar 
el  valor  que  para  ellos  y para  toda  la  humanidad  posee  una  tal 
actitud.  Consecuentemente,  recorre  el  papa  el  camino  de  una 
apologética  inmanente;  dice,  en  efecto: 

...de  la  adhesión  renovada,  serena  y tranquila  a todas  las 
enseñanzas  de  la  Iglesia,  en  su  integridad  y precisión,  como 
todavía  aparecen  en  las  actas  conciliares  deTrento  y del  Vaticano 
sobre  todo,  el  espíritu  cristiano,  católico  y apostólico  de  todos 
espera  que  se  dé  un  paso  adelante  hacia  una  penetración  doctrinal 
y una  formación  de  las  conciencias  que  esté  en  correspondencia 
más  perfecta  con  la  fidelidad  a la  auténtica  doctrina,  estudiando 
ésta  y poniéndola  en  conformidad  con  los  métodos  de  la 


19  Ibid.,  748. 

20  Ibid.,  749. 

21  Idem. 
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investigación  y con  la  expresión  literaria  que  exigen  los  métodos 
actuales.  Una  cosa  es  la  substancia  del  depositumfidei,  es  decir,  de 
las  verdades  que  contiene  nuestra  venerada  doctrina,  y otra  la 
manera  cómo  se  expresa;  y de  ello  ha  de  tenerse  gran  cuenta,  con 
paciencia,  si  fuera  necesario,  ateniéndose  a las  normas  y exigencias 
de  un  magisterio  de  carácter  predominantemente  pastoral u. 

La  doctrina  del  Concilio  Vaticano  II  tiene  el  mismo  sentido  y 
significado  que  la  de  los  concilios  precedentes.  Este  Concilio  tiene, 
luego,  un  cometido  dogmático  y goza  de  suprema  autoridad  23.  Pero 
posee  también  una  perspectiva  propia  en  relación  con  la  transmisión 
de  la  doctrina,  esto  es,  con  la  pastoral.  Esta  perspectiva,  que  le  es 
inmanente,  es  un  aspecto  central  de  su  verdad,  y al  mismo  tiempo, 
una  característica  totalmente  novedosa  de  la  transmisión  de  esa 
verdad.  Esa  perspectiva  es  esta  misma  verdad,  en  cuanto  revelación 
para  el  hombre  de  nuestros  días.  El  magisterio  eclesial  es,  por  su 
misma  condición,  y en  razón  de  esto,  predominantemente  pasto- 
ral, puesto  que  la  doctrina  que  enseña  atañe  a la  misma  existencia 
humana.  Dice  el  papa: 

Esta  doctrina  comprende  a todo  el  hombre,  compuesto  de  alma  y 
de  cuerpo,  al  cual,  como  peregrino  que  es  sobre  la  tierra,  le 
enseña  que  debe  aspirar  al  cielo.  Esto  demuestra  que  se  debe 
ordenar  nuestra  vida  mortal  de  modo  que,  cumpliendo  con 
nuestros  deberes  de  ciudadanos  de  la  tierra  y del  cielo, 
consigamos  el  fin  establecido  por  Dios...  En  realidad,  unos  sienten 
la  Iglesia,  y hay  todavía  quienes,  buscando  con  todas  sus  energías 
la  práctica  de  la  perfección  evangélica,  rinden  una  gran  utilidad 
a la  sociedad.  De  hecho,  de  sus  ejemplos  de  vida,  constantemente 
practicados,  y de  sus  iniciativas  de  caridad,  adquiere  vigor  e 
incremento  cuanto  de  más  alto  y de  más  noble  hay  en  la  sociedad 
humana.  No  obstante,  a fin  de  que  esta  doctrina  alcance  los 
múltiples  campos  de  la  actividad  humana  referentes  al  individuo, 
a la  familia,  y a la  sociedad,  es  necesario  ante  todo  que  la  Iglesia 
no  se  separe  del  patrimonio  sagrado  de  la  verdad  recibida  de  los 


22  Idem. 

23  El  Concilio  Vaticano  1 exigió  que  cada  doctrina  debía  coincidir,  en  su  sentido  y 
significación,  con  lo  transmitido  por  la  tradición.  Juan  XXIII,  en  su  discurso  de 
apertura,  no  se  refirió  a esta  exigencia.  Esta  fue  añadida  posteriormente  en  el  texto 
latino  del  discurso  de  apertura,  pero  no  está  en  el  texto  italiano  original.  Sin  embargo 
no  lo  falsifica,  tal  como  lo  señala  Hebblethwaite  (op.  cit.,  547).  Más  bien,  constituye 
una  puesta  en  claro.  Y en  efecto  y sin  ninguna  duda,  el  Concilio  Vaticano  II  tiene  el 
mismo  sentido  dogmático  y la  misma  significación  institucional  que  el  Concilio 
Vaticano  I.  Posee,  allí  donde  se  distingue  del  Vaticano  I,  la  misma  autoridad  que 
aquél. 


84 


Padres.  Pero  al  mismo  tiempo  tiene  que  mirar  al  presente,  consi- 
derando las  nuevas  condiciones  y formas  de  vida  introducidas 
en  el  mundo  moderno,  que  han  abierto  nuevas  rutas  al  apostolado 
católico 24. 

Juan  XXIII  define  las  tareas  del  magisterio  a partir  del  carácter 
de  la  misma  doctrina.  Esta  es  pastoral.  Con  esta  definición,  el  papa 
evita  el  error  dualista.  Cuando  dice  que  la  doctrina  tiene  un  carácter 
pastoral  y que  se  dan  avances  en  las  formas  de  su  transmisión, 
supera  el  dualismo  de  la  teoría  del  conocimiento;  cuando  dice  que 
la  doctrina  abarca  a todo  el  hombre,  el  que  está  compuesto  de  alma 
y de  cuerpo,  supera  el  dualismo  antropológico;  cuando  dice  que  la 
doctrina  es  una  herencia  y que  está  al  servicio  del  progreso  auténtico 
de  toda  la  humanidad,  supera  el  dualismo  social;  y cuando  dice 
que  la  gracia  es  un  fortalecimiento  y enriquecimiento  del  hombre 
y de  su  vida  en  sociedad,  supera  el  dualismo  de  naturaleza  y 
gracia.  La  definición  de  carácter  pastoral  de  la  misma  doctrina,  en 
un  sentido  formal  y en  un  sentido  substantivo,  marca  el  discurso 
de  apertura  del  papa  del  11.  X.  1962.  Este  discurso  presenta  las 
tareas  del  Concilio  y su  programa.  El  papa  invita  al  Concilio  a 
considerar  sobre  esta  base  la  totalidad  de  la  doctrina  cristiana,  en 
especial  las  enseñanzas  de  los  concilios  de  Trento  y del  Vaticano  I: 

Sin  embargo,  de  la  adhesión  renovada,  serena  y tranquila  a 
todas  las  enseñanzas  de  la  Iglesia,  en  su  integridad  y precisión, 
como  todavía  aparecen  en  las  actas  conciliares  de  Trento  y del 
Vaticano  I sobre  todo,  con  el  espíritu  cristiano,  católico  y apostó- 
lico de  todos,  espera  que  se  dé  un  paso  adelante  hacia  una 
penetración  doctrinal  y una  formación  de  la  conciencia  que  esté 
en  correspondencia  más  perfecta  con  la  fidelidad  de  la  auténtica 
doctrina . 

La  apelación  a una  proclamación  y a una  interpenetración 
integral  de  la  doctrina,  es  un  signo  de  los  tiempos.  La  doctrina,  por 
ende,  "...tiene  que  ser  estudiada  y puesta  en  conformidad  con  lo 
que  exige  nuestro  tiempo"  26. 

El  Concilio  tiene  un  cometido  dogmático.  Debe  superar,  en  la 
misma  doctrina,  todo  tipo  de  dualismo  entre  vida  y doctrina,  y de 
esta  forma,  ofrecer  su  contribución  para  la  total  renovación  de  la 
pastoral.  En  la  medida  en  que  recorra  este  camino,  se  transforma 
"en  antorcha  de  la  verdadera  fe"  27 . Abre  a todos  los  hombres  las 
fuentes  de  la  doctrina  de  Cristo,  de  tal  modo  que  puedan  conocer 


24  Véase  Concilio  Vaticano  II,  op.  cit.,  748. 
^Ibid.,  749. 

26  Idem. 

27  Ibid.,  750. 
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"que  ellos  residen  en  la  verdad,  que  poseen  dignidad  y que  aspiran 
a un  fin  eterno",  conduciéndolos 

...con  la  ayuda  de  la  revelación,  a la  absoluta  y firme  unidad  de 
corazones,  en  las  que  están  ligadas  la  verdadera  paz  y la  salvación 
eterna  28. 

En  la  medida  en  que  emprende  este  camino,  el  Concilio  hace 
de  la  Iglesia  una  fuente  de  unidad  múltiple.  Fortalece  y promueve 

...la  unidad  de  los  católicos  entre  sí,  que  debe  conservarse  ejem- 
plarmente compacta;  la  unidad  de  oraciones  y fervientes  deseos 
con  que  los  cristianos  separados  de  esta  Sede  Apostólica  desean 
estar  unidos  a nosotros,  y finalmente,  la  estima  y el  respeto  hacia 
la  Iglesia  Católica  de  parte  de  quienes  todavía  siguen  religiones 
no  cristianas  ”. 

En  su  camino,  impulsa 

...la  unidad  del  género  humano,  que  constituye  el  fundamento 
necesario  para  que  la  ciudad  terrenal  se  organice  a semejanza  de 
la  ciudad  celeste...  en  la  cual  reina  la  verdad,  dicta  la  ley  la 
caridad  y cuyas  fronteras  son  la  eternidad 30. 

El  Concilio  proclama,  entonces,  de  una  manera  nueva,  el  Reino 
de  Dios. 

En  el  centro  de  ese  programa,  con  el  que  Juan  XXIII  pide  la 
renovación  de  la  Iglesia,  sobresale  la  convocatoria  a una  renovación 
dogmática.  Se  trata  de  un  nuevo  punto  de  partida  de  la  Iglesia,  de 
una  nueva  opción  para  la  proclamación  del  evangelio,  de  una 
nueva  forma  de  fijación  y transmisión  de  la  tradición.  En  el  discurso 
inaugural  del  Concilio,  el  papa  solicita  progresos  dogmáticos,  y en 
resumidas  cuentas,  anuncia  el  sentido  de  la  doctrina  que  es  la 
iluminación  de  los  hombres  en  la  luz  de  Cristo,  de  tal  manera  que 
puedan  saber  quiénes  son,  cuál  es  el  valor  que  poseen  y hacia 
dónde  se  orientan  31 . Haciendo  pie  firme  en  esta  doctrina,  el  papa 
vuelve  su  mirada  hacia  los  profetas  de  la  desgracia  consumidos 
por  el  celo  sagrado,  y que  descubren  en  la  sociedad  humana  sólo 
ruinas,  desgracia  y perdición,  aun  cuando  Dios  orienta  todo,  en  los 
planes  de  su  Providencia,  a la  salvación  de  su  Iglesia  32.  El  Concilio 


28  Idem. 

29  Ibid.,751. 

30  Idem. 

31  Ibid.,  749. 

32  Ib  id.,  747. 
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no  quiere  combatir  con  las  armas  de  la  severidad,  sino  utilizar  el 
bálsamo  de  la  misericordia,  pues  cree  que 


...hay  que  remediar  a los  necesitados  mostrándoles  el  bálsamo 
de  la  doctrina  sagrada,  más  que  condenándolos.  No  es  que  falten 
doctrinas  falaces,  opiniones  y conceptos  peligrosos  que  hay  que 
prevenir  y disipar,  pero  ellos  están  ahí,  en  evidente  contraste  con 
las  normas  de  rectitud  humana,  y han  dado  frutos  tan  perniciosos, 
que  ya  los  hombres,  por  sí  mismos,  los  condenan 33. 


El  papa  relaciona,  en  su  discurso  de  apertura,  esta  situación 
pastoral  del  hombre  y de  la  Iglesia  en  el  mundo  contemporáneo, 
con  el  análisis  del  carácter  propio  de  la  doctrina  de  la  Iglesia. 
Todos  los  dogmas  tienen  un  sentido  pastoral,  y toda  pastoral  un 
significado  dogmático;  ambos  se  interpenetran  recíprocamente. 
Plantear  en  todos  los  ámbitos  la  interpenetración  vinculante  entre 
doctrina  y vida  de  la  Iglesia,  es  la  tarea  del  Concilio  Vaticano  II. 
Esta  tarea  es  su  programa.  El  Concilio  presenta  el  contenido  total 
de  la  fe  cristiana  desde  la  perspectiva  pastoral  y dogmática,  lo  que 
le  permite  a la  Iglesia  encontrar  al  hombre  en  su  interioridad  y en 
su  exterioridad.  La  Iglesia  supera  así,  la  oposición  entre  dogmatismo 
y antidogmatismo,  y gana  en  autenticidad.  El  Concilio  tiene  una 
peculiaridad:  interroga  a los  contenidos  de  la  fe  cristiana  desde 
planteos  que  le  son  propios.  Persigue  de  forma  efectiva  el  progreso 
en  el  dogma;  abandona  los  caminos  de  la  vieja  apologética  y 
configura  nuevos  puntos  de  partida  para  la  fe,  en  la  confrontación 
a la  que  ésta  se  ve  sometida  frente  a los  problemas  del  mundo  de 
hoy.  Pues  la  fe  ha  sido  siempre,  y es,  una  doctrina  tuenda  et 
promovenda  34.  Se  la  protege  en  el  medida  en  que  se  la  desarrolla, 
no  obstante  la  fe  no  se  desarrolla  sino  se  protege  su  desarrollo. 


2.2.  El  cardenal  Suenens: 

una  planificación  global  para 

la  concreción  del  programa  del  Concilio 

Cuando  en  el  discurso  de  apertura  Juan  XXIII  exhorta  al 
Concilio  a emprender  el  camino  de  una  franca  renovación,  le  está 
indicando  por  dónde  debe  orientarse.  El  Concilio  debe  proclamar 
la  doctrina  cristiana  en  su  totalidad,  tal  como  ésta  "pura,  limpia  y 


^Ibid.,  750. 

34  El  importante  concepto  de  doctrina  promovenda  que  aparece  en  los  títulos  de  la 
segunda  parte  del  discurso  (véase  G.  Alberigo  y otros,  Fede,  tradizione,  profezia,  op. 
cit.,  259-266),  que  fuera  conservado  en  el  texto  latino,  falta  en  la  traducción  alemana. 
Véase  O.  Müller,  op.  cit.,  216. 


87 


sin  atenuaciones,  fue  transmitida  durante  veinte  siglos"  35.  Este 
desafío  pastoral  constituye  una  responsabilidad  dogmática.  El 
Concilio  debe  dar  cuenta  a todos  los  hombres  acerca  del  sentido  y 
del  significado  de  la  fe  cristiana  en  el  mundo  de  hoy.  Su  tema 
central  es  la  revelación. 

En  1962,  las  comisiones  preparatorias  proponían,  para  su 
aprobación,  siete  proyectos  de  muy  diferente  importancia.  Por 
cierto,  estos  proyectos  no  se  acomodaban  a los  lineamientos  que 
Juan  XXIII  había  trazado  como  programa  en  su  discurso  de  aper- 
tura. No  poseían  articulación  interna;  no  contenían  las  perspectivas 
pastorales  a las  que  el  papa  Juan  se  había  referido,  y no  constituían 
ningún  salto  hacia  adelante  en  el  ámbito  de  la  penetración  dog- 
mática y en  el  de  la  formación  de  la  conciencia,  tal  como  se  había 
exigido.  Es  cierto  que  planteaban  cuestiones  de  vida  y de  doctrina, 
pero  estos  planteos  no  se  encaminaban  por  el  sendero  de  una 
franca  renovación.  La  Comisión  Teológica,  presidida  por  el  cardenal 
Ottaviani,  presentó  los  proyectos  de  documento  más  importantes: 
el  de  las  fuentes  de  la  Revelación,  el  del  orden  moral,  el  del 
depósito  de  la  fe,  el  de  la  familia,  acerca  de  la  naturaleza  de  la 
Iglesia  militante,  acerca  de  los  miembros  de  la  Iglesia.  Ninguno 
tuvo  un  tratamiento  prolongado;  todos  fueron  rechazados. 

La  enorme  tarea  que  se  presentaba  era  transformar  esos 
proyectos  de  acuerdo  a los  lineamientos  contenidos  en  el  discurso 
de  apertura  de  Juan  XXIII.  El  papa  encomendó  este  trabajo  al 
cardenal  Suenens.  Este  preparó  un  plan  para  una  realización  del 
Concilio  de  acuerdo  a los  términos  y en  el  sentido  del  programa 
esbozado  por  el  papa.  El  mismo  expuso  sobre  la  necesidad  de  una 
transformación  de  los  proyectos  e hizo  una  propuesta  de  reforma 
del  mecanismo  de  resolución: 

Juan  XXIII  me  pidió  allanar  esta  dificultad  y presentarle  una 
propuesta  a partir  de  los  esquemas  preparados.  Después  de 
estudiar  los  documentos,  le  envié  a Juan  XXIII  un  pre-proyecto 
con  la  intención  de  abreviarlos  y de  otorgarle  al  Concilio  una 
auténtica  perspectiva  pastoral.  Este  pre-proyecto  contenía  meca- 
nismos de  decisión  afirmativos  y negativos.  El  ídem  velle  y el  idem 
nolle  eran  decisivos  para  un  trabajo  eficaz 36 . 

El  4 de  diciembre  de  1962,  el  cardenal  Suenens  presentó  un 
plan  ante  la  asamblea  conciliar  37.  Este  plan  era  la  base  para  la 


35 Ibid.,2\7 . 

36  L.  ].  Suenens,  op.  cit.,  3 (traducción  propia). 

37  Véase  Acta  Synodalia  Sacrosancli  Concilii  Oecumenici  Vaticani  II,  vol.  1/4.  Vatikan, 
1971, 222-227. 
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puesta  en  práctica  de  aquel  programa  que  Juan  XXIII  había 
presentado  al  Concilio,  un  programa  orientado  a comprender 
pastoralmente  las  afirmaciones  dogmáticas  y hacer  efectivos  los 
enunciados  pastorales  desde  el  ángulo  dogmático.  El  cardenal 
Suenens  lo  hace  efectivo  en  lo  que  refiere  a su  aplicación  a la 
Iglesia.  El  Concilio  hace  suyo  el  plan;  de  esta  forma  decide  que  la 
Iglesia  ha  de  transitar  el  camino  del  papa,  dando  él  mismo  ese 
paso  hacia  adelante  que  se  le  solicitaba. 

El  peso  central  del  plan  de  Suenens  recae  sobre  la  misma 
Iglesia.  En  este  plan,  la  Iglesia  afronta  dos  responsabilidades. 
Tiene  que  responder  preguntas  acerca  de  sí  misma:  ¿Quién  forma 
parte  de  ella?  ¿De  dónde  viene?  ¿A  dónde  va?  ¿Cuál  es  su  misión? 
¿Qué  perspectiva  representa?  La  Iglesia  cuenta  de  por  sí.  Ella  es 
Ecclesia  ad  intra,  pero  no  es  libre  de  realizar  un  designio  propio, 
sino  que  debe  llevar  a cabo  la  misión  que  ya  tiene  encomendada. 
De  allí  que  no  tenga  que  preguntarse  sólo  a sí  misma,  sino  que 
tenga  que  interrogar  también  al  hombre  al  que  se  dirige,  para 
quien  ella  existe  y a quien  ella  misma  pertenece:  ¿Quién  es  el 
hombre,  propiamente?  ¿Cuál  es  su  destino?  ¿Qué  problemas  en- 
frenta? ¿Puede  contribuir  ella  a la  solución  de  esos  problemas?  La 
Iglesia  no  está  por  sobre  la  humanidad,  sino  que  pertenece  a ella  y 
forma  parte  de  su  historia.  Es  Ecclesia  ad  extra. 

El  plan  de  Suenens  contiene  cada  uno  de  estos  tipos  de  pre- 
guntas, y las  relaciona  mutuamente.  Pues  ser  y obrar,  planteos 
dogmáticos  y responsabilidad  pastoral,  están  vinculados  de  forma 
íntima.  Las  preguntas  en  ambas  direcciones  pueden  y tienen  que 
ser  contestadas  desde  ambas  direcciones.  Por  esta  razón,  dice  el 
cardenal  Suenens: 

Operari  secjuitur  esse.  Antes  que  el  trabajo  del  Concilio  se  concentre 
en  la  acción  de  la  Iglesia,  pareciera  fundamental  que  ese  trabajo 
vaya  precedido  de  una  declaración  de  la  Iglesia  acerca  de  sí 
misma:  operari  secjuitur  esse.  La  Iglesia  tiene  que  definirse  a sí 
misma:  ¿qué  dices  acerca  de  ti  misma?...  Desde  un  comienzo, 
debe  ponerse  el  acento  en  lo  esencial:  en  la  Iglesia,  que  es  el 
Cristo  que  hoy  vive,  y en  su  Cuerpo  Místico,  que  es  Cristo 
nuestro  contemporáneo.  La  única  pregunta  que  abarcaba  todas 
las  restantes  era,  para  los  obispos  del  año  1962,  saber  si  nosotros 
podemos  o no  llevar  a cabo  con  fidelidad  la  obra  que  el  Maestro 
nos  encomendó;  la  obra  que  El  quiere  que  nosotros  llevemos  a 
cabo;  él  mismo,  a través  de  nosotros 38. 

El  plan  de  Suenens  precisa,  de  manera  dogmática,  la  misión 
pastoral  de  la  Iglesia.  Ella  descubre  esta  misión  a través  de  la 


38  L.  J.  Suenens,  op.  cit.,  12  (traducción  propia). 


89 


misión  de  Cristo.  Pero  la  meta,  el  fin  del  envío  para  cuya  realización 
en  definitiva  ella  existe,  es  pastoral.  Pues  la  Iglesia  es  enviada  para 
anunciar  el  evangelio  de  Jesucristo,  en  palabra  y obra,  a todos  los 
hombres.  Este  gran  plan  del  Concilio,  interdependiente  y fácilmente 
comprensible,  es  un  "instrumento  de  progreso  pastoral",  incluso 
en  la  misma  dogmática.  Por  cuanto  es  la  vía 

...para  enfrentar  los  usuales  principales  errores  sobre  la  Iglesia, 
sea  ad  intra,  en  la  misma  Iglesia,  sea  ad  extra,  en  sus  relaciones  con 
el  mundo.  Esta  respuesta  puede  llevarse  a cabo  de  manera 
positiva  y constructiva;  sin  prejuicios.  Ella  capacita  para  darse 
cuenta  de  ciertas  falencias  de  nuestra  pastoral,  y para  ponerles 
remedio 39 . 

La  Iglesia  del  plan  del  cardenal  Suenens  es  una  realidad  polar; 
en  ella  están  mutuamente  implicados  lo  interior  y lo  exterior.  En 
efecto,  la  Iglesia  no  puede  comprometerse  externamente  en  algo 
que  no  cumple  internamente,  y no  puede  vivir  algo  internamente 
sino  no  lo  testimonia  externamente.  No  se  da  lo  interno  que  no  se 
manifieste  externamente;  y lo  externo  tiene  que  ser  exterioridad  de 
una  realidad  interior.  Hacia  fuera,  la  Iglesia  debe  condenar  el 
error,  pero  reconocer  la  posible  verdad  implicada  en  ese  error. 
Esto  vale,  en  especial,  para  el  comunismo.  La  Iglesia  se  ha  com- 
prometido con  el  bien  común,  y es  una  Iglesia  para  todos,  y en 
particular  para  los  pobres.  Quiere  ser  un  instrumento  para  la  paz 
internacional. 

El  programa  de  un  rechazo  del  error  y de  un  reconocimiento 
de  una  eventual  verdad  entrelazada  con  él,  abarca  en  la  "Iglesia 
hacia  fuera"  cuatro  temas  principales:  Iglesia  y familia.  Iglesia  y 
economía.  Iglesia  y sociedad  e Iglesia  y comunidad  internacio- 
nal 40.  El  Concilio  tematiza  estos  temas  en  la  segunda  parte  de  su 
constitución  pastoral.  El  plan  de  Suenens  es  un  proyecto  de  cons- 
trucción de  la  Iglesia.  Es  un  "proyecto  de  planificación  integral"  de 
la  misma  Iglesia  41,  una  guía  para  su  trayectoria  en  el  tiempo 
presente,  y un  esbozo  de  una  existencia  pastoral  de  la  Iglesia  hoy. 
Las  palabras  claves  de  esta  plan  son  "pastoral  misionera",  una 
responsabilidad  de  sacerdotes  y laicos  4*;  "pastoral  de  conjunto", 
de  la  cual  es  responsable  el  obispo  de  cada  diócesis  43,  así  como  el 
término  "evangelización",  en  cuanto  resumen  de  la  misión  de  la 
Iglesia.  La  evangelización  es  su  misión  esencial,  y atañe  a todos  sus 


39  Ibid.,  11. 

40  Ibid.,  16ss. 

41  Véase  op.  cit.,  los  títulos. 

42  Ibid.,  13. 

43  Ibid.,  14. 
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miembros:  obispos,  sacerdotes,  integrantes  de  congregaciones 
religiosas  y laicos  44  Pero  es  también  un  anuncio  para  todos  los 
cristianos  separados,  para  los  fieles  de  las  religiones  no  cristianas, 
para  los  ateos  y,  en  definitiva,  para  la  humanidad.  Atañe  pues,  no 
sólo  a los  católicos,  sino  que  abarca  a todos  los  hombres  4^.  Desde 
este  contexto,  cada  uno  en  particular  puede  entenderse  como 
Iglesia.  El  Concilio  es  un  proyecto  de  determinación  de  las  propias 
funciones,  dentro  y fuera  de  la  Iglesia.  Los  ministerios  que  a cada 
cual  toca,  son  una  responsabilidad;  cada  cual  debe  demostrar  en 
el  futuro  su  capacidad  para  desempeñarlos. 


2.3.  Karl  Rahner  conjuntamente  con  Joseph 
Ratzinger:  el  proyecto  sobre  la  revelación  de  Dios 
y del  hombre  en  Jesucristo 

Todo  el  plan  del  cardenal  Suenens  acerca  de  la  Iglesia  hacia 
dentro  y hacia  fuera,  consiste  en  el  proyecto  de  una  renovación  de 
la  Iglesia  en  el  sentido  del  programa  esbozado  en  el  discurso  de 
apertura  de  Juan  XXIII.  Es  un  proyecto  de  progreso  pastoral  y 
dogmático,  pues  comprende  el  servicio  de  la  Iglesia  al  mundo 
como  un  servicio  a la  misma  Iglesia,  y su  misión  religiosa  como 
misión  de  la  Iglesia  en  el  mundo.  El  proyecto  reúne  las  condiciones 
para  hacer  posible  ese  paso  hacia  adelante,  al  modo  de  una 
penetración  dogmática  y una  formación  de  las  conciencias,  en  una 
todavía  mayor  confianza  en  la  auténtica  doctrina,  tal  como  lo 
pedía  el  papa  Juan  a la  Iglesia  46.  De  esta  manera,  tanto  el  Concilio 


44  Ibid.,  13ss. 

45  íbid.,  17s. 

46  El  cardenal  Suenens  redactó,  después  de  su  conversación  con  Juan  XX1I1,  el  plan 
íntegro  del  Concilio.  Por  eso  no  corresponde  decir  lo  que  afirma  Hebblethwaite,  en 
el  sentido  que  Montini,  después  el  papa  Pablo  VI,  fue  el  autor  de  este  plan. 
Hebblethwaite  habla  incorrectamente  de  "el  plan  de  Montini,  que  Suenens  apoyó... 
Y no  hubo  nadie  más.. . La  carta  de  Montini  es,  de  lejos,  el  más  importan  te  documento 
para  la  comprensión  no  sólo  del  primer  período  de  sesiones,  sino  de  todo  el  Concilio 
Vaticano  II",  op.  cit.,  559s. 

El  cardenal  Suenens  publicó,  en  la  antes  citada  colaboración  en  la  Nouvelle  Revue 
Théologique  107(1985),  18-21,  junto  a su  plan,  la  carta  de  Montini.  De  allí  se  infiere  su 
autoría.  Esta  referencia  a su  persona  es  importante  para  la  interpretación  del 
Concilio.  Pues  existen  grandes  diferencias  entre  la  comprensión  del  Concilio,  tal 
como  se  infiere  de  ese  plan  de  Suenens,  y la  comprensión  de  Montini.  Estas 
diferencias  tienen  que  ver,  entre  otros  puntos,  con  el  papado,  al  que  Montini  quería 
defender  de  manera  muy  especial,  y que  según  el  plan  de  Suenens  debía  ser 
confirmado  en  el  Concilio  y no  necesitaba,  por  lo  tanto,  de  ninguna  apologética 
propia,  así  como  tampoco  lo  necesitaba  la  noción  polar  de  Iglesia,  la  que  Montini  no 
hace  suya  ya  que  no  distinguía  entre  Iglesia  ai  intra  e Iglesia  ad  extra.  A la  Iglesia  ai 
extra  pertenecen  según  él  — de  forma  extraña — , también  las  Iglesia  no  católicas. 
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cuanto  la  renovación  que  en  él  se  apoya  poseen  una  estructura 
dogmático-pastoral.  La  clave  del  Concilio  reside  en  la  mutua  refe- 
rencia de  su  servicio  al  mundo  y de  su  misión  religiosa  al  interior 
mismo  de  la  Iglesia;  y de  su  transmisión.  Es  la  única  clave  para  la 
determinación  de  sus  contenidos  auténticos.  El  Concilio,  sin  em- 
bargo, no  planteó  la  decisiva  controversia  acerca  de  la  polaridad 
entre  dogmática  y pastoral  en  el  ámbito  de  la  pastoral  — por 
cuanto  la  orientación  pastoral  había  quedado  asegurada  en  el 
discurso  de  apertura — , sino  en  el  ámbito  de  la  dogmática.  La 
pregunta  se  podía  formular  así:  ¿qué  significa  la  pastoral  desde 
una  perspectiva  dogmática?  ¿Es  la  pastoral  un  punto  central  de  la 
misma  revelación? 

El  20  de  noviembre  de  1962,  el  Concilio  dio  su  primera  y 
decisiva  respuesta  a esta  pregunta,  al  rechazar  el  esquema  "Sobre 
las  fuentes  de  la  Revelación"  que  el  cardenal  Ottaviani  había 
sometido  a consideración.  El  texto  rechazado  no  distinguía  entre 
Revelación  y fuentes  de  la  Revelación.  Esta  era  entendida  en  el 
sentido  de  una  comunicación  verbal,  pero  no  como  comunicación 
por  palabras  y acciones.  Además,  trabajaba  con  una  idea  de  la 
tradición  teológicamente  controvertible,  no  ecuménica,  y sostenía 
una  perspectiva  apologética  antigua,  sin  asumir  la  nueva  apo- 
logética propuesta  por  el  papa  Juan  en  su  discurso  de  apertura. 

En  el  enfrentamiento  con  el  texto  de  Ottaviani,  un  contra- 
proyecto tiene  especial  importancia:  el  trabajado  por  Karl  Rahner 
juntamente  con  Joseph  Ratzinger:  el  proyecto  acerca  de  la  revelación 
de  Dios  y del  hombre  en  Jesucristo.  Este  proyecto  recibe  un  carácter 
de  alternativa,  y es  apoyado  por  los  presidentes  de  las  conferencia 
episcopales  de  Alemania,  Francia,  Bélgica,  Holanda  y Austria. 
Constituye,  por  ende,  la  refutación  a un  argumento  expresado  de 
muchas  formas,  y que  decía  que  el  proyecto  de  Ottaviani  debía  ser 
asumido,  sencillamente  porque  no  había  otro.  Por  otra  parte, 
contiene  reflexiones  fundamentales  de  carácter  dogmático  sobre 
la  referencia  recíproca  entre  dogmática  y pastoral  que  se  habían 
introducido  en  el  mismo  Concilio,  a saber,  reflexiones  sobre  la 
vocación  del  hombre;  sobre  el  hombre-jesús  como  punto  culmi- 
nante en  la  historia  de  esa  vocación,  y sobre  la  Iglesia,  como 
sacramento  de  su  proclamación  en  la  historia. 

El  proyecto  de  Rahner  estaba  formado  por  tres  capítulos.  El 
primero,  sobre  el  llamado  del  hombre  hacia  Dios:  De  vocatione 


La  carta  de  Montini  es  importante  para  su  propio  pontificado  como  Pablo  VI,  y para 
la  comprensión  que  él  posee  de  la  Iglesia  y su  Concilio,  pero  no  para  el  plan  original 
del  mismo.  Detrás  del  programa  de  Suenens  estaba  la  autoridad  de  Juan  XXIII,  el 
cual,  en  el  radiomensaje  del  11. IX.  1962  utiliza  y defiende  la  idea  polar  de  Iglesia,  con 
la  referencia  a la  Iglesia  ad  intra  y a la  Iglesia  ad  extra.  Véase  A AS  54(1962),  678-685. 
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hominis  divina;  el  segundo,  sobre  la  presencia  de  Dios  en  la  historia: 
De  occulta  Dei  in  generis  humanis  historia  praesentia;  el  tercero,  sobre 
la  presencia  revelada  de  Dios  en  la  predicación  de  la  Iglesia:  De 
revelata  praesentia  Dei  in  praedicationes  Ecclesiae  47  Rahner  no  define 
el  concepto  de  revelación  de  manera  formal  a partir  de  las  fuentes, 
sino  desde  la  misma  revelación  y desde  sus  contenidos  originarios: 
Dios,  Cristo  y la  Iglesia.  La  revelación  manifiesta  al  hombre  su 
originaria  vocación  hacia  Dios,  y le  manifiesta  a Dios  como  el  Dios 
de  ese  llamado.  Le  da  a conocer  al  hombre  quién  es  él  mismo:  el 
hombre  tiene  una  existencia  individual,  y al  mismo  tiempo  social. 
El  es 

...en  un  sentido...  una  persona  individual,  pues  cada  hombre  ha 
sido  llamado  y amado  por  Dios  como  si  fuera  único  — y por  esto 
es  valioso — para  existir  verdadera  y eternamente  ante  Dios. 
Pero,  en  otro  sentido,  el  hombre  es  un  ser  social,  pues  nadie 
puede  vivir  por  sí  mismo,  nadie  puede  ir  al  Padre  común  sin  sus 
hermanos,  y nadie  puede  alcanzar  la  plenitud  sino  en  el  Reino  de 
Dios,  que  comprende  a todo  el  género  humano 48. 

La  Revelación  informa  al  hombre  acerca  de  sí  mismo  y acerca 
de  Dios.  Le  muestra  al  hombre 

...quién  es  Dios:  El  es  el  Padre  que  nos  ha  creado;  El  es  la  Palabra 
que  nos  solicita;  El  es  el  amor  que  nos  ama,  a nosotros,  que  nos 
acogemos  a su  protección,  puesto  que  queremos  ser  como  El 49. 

La  Revelación  manifiesta  al  hombre  quién  es  el  mismo,  y 
quién  es  Dios.  Sin  embargo  también  le  muestra  en  qué  consiste 
ella,  la  misma  Revelación,  esto  es,  en  palabras  y acciones  de  Dios: 

Este  es,  por  lo  tanto,  el  fin  del  Dios  que  habla  y actúa:  que  todo  lo 
creado  por  El,  devenga  Reino  de  Dios,  Reino  de  Verdad  y de 
Vida,  Reino  de  Santidad  y de  Gracia,  Reino  de  Justicia,  de  Amor 
y de  Paz.  De  este  modo.  Dios  será  alabado  en  estos  dones  que  El 
da  a sus  criaturas  50 . 

Por  esta  razón,  en  suma,  el  hombre  no  puede  ser  considerado 
sino  como  una  criatura  a la  cual  Dios  ha  llamado  a la  libre  comunión 
con  El. 


47  Véase  el  homenaje  en  el  ochenta  aniversario  de  K.  Rahner:  E.  Klinger-K.  Wittstadt 
(eds.),  Glaube  im  Prozefi.  Freiburg,  1984, 33-50.  Importante  para  el  conocimiento  del 
transfondo  histórico,  es  la  colaboración  de  1.  Congar,  22-32. 

48  Ibid.,  35  (traducción  propia). 

49  tbid.,  36. 

50  Ibid.,  34. 
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Esta  meta  de  toda  la  historia  humana  se  ha  hecho  ya  presente 
en  el  hombre  Jesucristo: 

Ciertamente,  El  mismo  es  el  Reino  de  Dios,  porque  en  El  están 
unidos  el  verdadero  Dios  y el  verdadero  hombre.  Todo  lo  que 
Dios  actuó  y dijo  en  la  historia  se  refiere  secretamente  a El,  tiende 
hacia  El  y se  consuma  en  El 51 . 

Luego,  el  tema  central  de  toda  la  historia  humana  es  la  vocación 
del  hombre  a la  unión  mística  con  El.  Este  es  el  misterio  de  la 
historia  humana;  la  verdad  del  Antiguo  y del  Nuevo  Testamento. 
Ese  misterio,  en  especial  de  la  historia  del  Antiguo  Testamento,  es 
revelado  en  Jesucristo.  El  mismo  es  la  Palabra  de  Dios,  la  Verdad 
de  Dios  que  nos  educa;  el  Camino  de  Dios,  que  nos  revela  la  vida 
de  Dios: 

Esta  Verdad  viva,  que  El  es  y que  El  revela,  se  hace  presente  en  la 
Iglesia,  el  Cuerpo  de  Cristo  que  vive  del  Espíritu.  La  Iglesia  no 
anuncia,  por  lo  tanto,  una  nueva  verdad  que,  por  así  decir,  ella 
creara  por  sí  misma  y que  hablara  de  ella  misma  (Jn.  16, 13),  sino 
que  custodia  en  la  fidelidad  esa  Verdad  que  se  manifiesta  en 
Jesucristo,  de  quien  dieron  testimonio  los  apóstoles  y las 
escrituras.  La  Iglesia  está  sujeta  a la  Verdad,  de  cuyas  fuentes 
manan  las  aguas  de  vida  eterna  (Jn.  4, 14).  Cada  verdad  revelada, 
contenida  en  las  escrituras  del  Antiguo  y del  Nuevo  Testamento 
y explicada  en  las  enseñanzas  y en  la  predicación  de  la  Santa 
Madre  Iglesia,  se  originan  en  esa  Verdad  que  es  Jesucristo,  Dios 
y Hombre,  en  el  cual  todos  los  hombres  han  sido  llamados  a la 
unión  íntima  con  Dios.  Para  dar  testimonio  de  esa  Verdad  y para 
anunciarla  fue  fundada  la  Iglesia,  e investida  con  la  misión  y la 
autoridad  de  Cristo.  El,  "el  testigo  fiel"  (Ap.  1,  5),  es  al  mismo 
tiempo  acerca  de  quien  se  proclama  el  testimonio...  Esta 
proclamación  — en  cuanto  acontecimiento  y contenido — llevada 
a cabo  por  los  sucesores  legítimos  de  los  apóstoles,  se  denomina 
usualmente  tradición S2. 

En  consecuencia,  existe  un  fundamento  dogmático  para  la 
unidad  entre  dogmática  y pastoral,  a saber,  la  misma  Revelación. 
Ella  comprende  palabras  y acciones,  y es  la  verdad  acerca  de  la 
vocación  del  hombre  en  Cristo. 

Este  paso  hacia  adelante,  al  que  el  papa  Juan  exhorta  y que  el 
cardenal  Suenens  hace  realidad  en  su  proyecto  de  articulación 
entre  Iglesia  hacia  dentro  e Iglesia  hacia  fuera,  es  por  consiguiente, 
un  acto  de  verdadera  fidelidad  a la  auténtica  doctrina.  La  polaridad 


51  Ibid.,  39. 

52  Ibid.,  42s. 
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entre  palabras  y acciones,  entre  doctrina  y vida,  entre  misión 
religiosa  y responsabilidad  en  el  mundo,  pertenece  a la  misma 
Revelación  y es  un  elemento  estructural  de  su  hermenéutica.  A 
partir  de  esa  polaridad  y con  su  ayuda,  se  puede  interpretar  de 
manera  auténtica  el  Concilio.  La  misma  constituye  un  instrumento 
de  interpretación  hermenéutica  de  su  doctrina  en  cuanto  progreso 
en  la  fe.  K.  Rahner  da  a estos  polos  del  Concilio  una  designación 
dogmática,  y muestra  que  ambos  están  ordenados  recíprocamente 
en  la  Revelación,  pues  son  polos  de  la  vocación  del  hombre. 
Pertenecen  a la  existencia  humana  frente  a Dios  y a los  otros,  en  la 
Iglesia  y en  el  mundo. 

El  primer  período  de  sesiones  se  extendió  desde  el  1 1 . X.  hasta 
el  5.  XII.  1962.  En  verdad,  fueron  "sesenta  días  que  cambiaron  al 
mundo"  53.  El  Concilio  comenzó  con  el  discurso  de  apertura  de 
Juan  XXIII,  que  inició  su  cambio  de  rumbo,  y concluyó  con  el 
discurso  del  cardenal  Suenens  sobre  el  proyecto  de  planificación, 
primera  concreción  del  programa.  El  tren  estaba  puesto  en  la  vía 
que  correspondía.  Entre  ambos  hechos  quedaba  el  rechazo  del 
esquema  sobre  la  Revelación  del  cardenal  Ótta  viani,  empalidecido 
por  el  contraproyecto  que  presentara  K.  Rahner  en  conjunto  con  J. 
Ratzinger.  El  tren  podía  partir. 

Estos  hechos  son  decisivos  para  el  Concilio;  son  el  fundamento 
de  una  hermenéutica  del  valor  intrínseco  de  sus  afirmaciones. 
Desde  ellas,  el  Concilio  se  abre  a las  pautas  y orientaciones  valo- 
ra tivas  de  sus  afirmaciones  teológicas.  Sus  textos  no  son  el  resultado 
formal  de  perspectivas  distintas  y en  verdad  inconciliables.  Por  el 
contrario,  son  el  resultado  de  una  inconfundible  decisión  dog- 
mática. Por  esta  razón,  quien  interprete  arbitrariamente  las  decla- 
raciones del  Concilio  y lo  utilize  al  modo  de  una  cantera  para 
sostener  perspectivas  que  le  son  inconciliables  y lo  contradicen  en 
profundidad,  ataca  al  mismo  Concilio. 


3.  Iglesia  y pastoral. 

Gaudium  et  spes:  clave  para 

una  comprensión  auténtica  de  Lumen  gentium 

Juan  XXIII  no  fue  el  único  papa  del  Concilio,  ni  el  cardenal 
Suenens  su  único  cardenal,  ni  K.  Rahner  su  único  teólogo.  Dos 
papas  lo  condujeron,  muchos  cardenales  y obispos  tomaron  parte 
en  él  y aprobaron  sus  conclusiones,  y muchos  teólogos  — y también 


53  P.  Hebblethwaite,  op.  cit.,  549. 
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algunas  teólogas — colaboraron  en  su  realización.  La  historia  del 
Concilio  ocupa  varias  bibliotecas;  su  material  apenas  si  ha  sido 
ordenado,  y mucho  menos  — hasta  ahora — analizado.  No  es  mi 
propósito  remediar  estas  lagunas.  Mi  tema  son  las  orientaciones 
normativas  del  Concilio.  Y éstas  las  preguntas  que  se  pueden 
formular  al  respecto: 

1)  ¿le  fueron  dadas  orientaciones  al  Concilio?; 

2)  el  Concilio,  ¿las  hizo  suyas  y se  ajustó  a ellas  efectivamente?; 

3)  ¿pertenecen  estas  orientaciones  de  manera  imprescindible  a 

su  realización? 

Para  responder  a la  primera  de  las  preguntas,  es  necesario 
tener  en  cuenta  el  discurso  de  apertura  del  papa,  el  plan  del 
cardenal  Suenens,  y el  proyecto  de  K.  Rahner  sobre  la  Revelación. 
En  efecto,  ellos  contienen  las  metas  preasignadas,  una  primera 
realización  de  las  mismas,  y los  medios  necesarios  para  alcanzarlas. 
Son,  pues,  las  líneas  maestras  de  una  interpretación  del  Concilio 
desde  sí  mismo.  Para  responder  a la  segunda  de  las  preguntas,  no 
hay  que  remitirse  ya  a los  documentos  anteriores,  sino  a los  que  el 
mismo  Concilio  aprobó.  El  núcleo  de  estos  documentos  está  for- 
mado por  las  cuatro  constituciones:  sobre  la  liturgia,  sobre  la 
Revelación,  sobre  la  Iglesia,  y sobre  la  Iglesia  en  el  mundo  de  hoy. 

Los  dieciséis  documentos  del  Concilio  — las  cuatro  constitu- 
ciones, los  nueve  decretos,  y las  tres  declaraciones — están  marcados 
por  el  discurso  de  apertura  y configurados  por  las  metas  por  él 
fijadas.  Si  se  pregunta  cuál  es  el  documento  que  se  refiere  en  forma 
detallada  a este  discurso,  y que  plantea  ese  salto  hacia  adelante,  al 
modo  de  una  penetración  dogmática  y pastoral,  hay  que  responder 
sin  dudas:  la  Constitución  pastoral  de  la  Iglesia  en  el  mundo  de 
hoy,  Gaudium  et  spes.  Esta  constitución  trata  el  tema  central  del 
discurso  de  apertura,  el  lugar  de  la  Iglesia  en  el  mundo  actual.  Se 
ubica,  en  sus  planteos,  en  el  terreno  del  discurso  de  apertura,  y 
recorre  el  camino  de  una  apologética  inmanente:  toma  las  afir- 
maciones dogmáticas  desde  un  punto  de  vista  pastoral,  y presenta 
las  orientaciones  pastorales  desde  una  perspectiva  dogmática.  El 
fundamento  de  este  ordenamiento  recíproco  entre  dogmática  y 
pastoral,  es  la  fe  en  la  vocación  del  hombre  hacia  Dios  y hacia 
Cristo.  Es  esa  fe  la  que  capacita  a la  Iglesia  para  considerar  los 
problemas  de  la  vida  social  a la  luz  de  su  propia  misión,  pero 
también  su  propia  misión  a la  luz  de  esos  problemas.  En  este 
mutuo  ordenamiento  de  dogmática  y pastoral,  la  Iglesia  se 
manifiesta  como  una  presencia  institucional  de  la  misma  Revelación 
en  el  mundo  de  hoy.  Ella  es  la  Iglesia  ad  extra  en  razón  de  su  propia 
misión.  Hay  que  entender  la  necesidad  de  una  reflexión  de  la 
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Iglesia  ad  intra  en  razón  de  la  responsabilidad  política,  que  tiene  en 
fuerza  de  su  misma  misión  54. 


54  Acerca  de  este  transfondo,  véase  también  la  contribución  de  G.  Alberigo,  "Die 
Konstitution  in  Beziehung  zur  gesamten  Lehredes  Konzils",  en  G.  Baraúna  (ed.),  Die 
Kirche  in  der  Wel  t von  heute.  Salzburg,  1967, 49-76.  Este  trabajo  de  Alberigo  se  concentra 
en  especial  en  el  discurso  de  apertura  del  papa,  junto  a la  distinción  entre  Iglesia 
hada  dentro  e Iglesia  hada  fuera  del  radiomensaje,  así  como  en  el  plan  de  Suenens. 
Alberigo  los  separa,  y afirma  que  ambos  están  desvinculados.  Dice  que  el  papa 
hablaría  de  la  transmisión  déla  fe,  mientras  el  plan  de  Suenens  se  referiría  solamente 
a las  tareas  de  la  Iglesia  y sería  importante  para  la  determinadón  de  “problemas 
concretos  y drcunscriptos  a un  período  de  tiempo".  De  ninguna  manera  se  le  podría 
otorgar  a este  plan  una  naturaleza  dogmática.  Véase,  en  la  citada  obra,  la  pág.  56.  No 
es  de  maravillarse,  entonces,  que  Alberigo  no  sólo  no  valore  de  forma  adecuada  la 
Constitudón  pastoral  y su  nuevo  punto  de  partida,  sino  que  incluso  la  encuentre 
defectuosa  y la  subestime;  en  efecto,  dice:  "A  la  terminadón  del  Condlio  se  dieron 
a publiddad  documentos,  exhortadones  y redamos  referidos  a las  reladones  entre 
Iglesia  y mundo  que  tienen  distintos  orígenes  y naturalezas,  que  no  siempre 
confluyen  y encuentran  una  articuladón  fádl  y satisfactoria;  a la  larga,  no  pasan  de 
ser  una  mera  yuxtaposidón"  (op.  cit.,  57).  "Esta  impresión  se  ve  confirmada  y recibe 
fuerte  apoyo  del  hecho  de  que  prácticamente  el  resto  de  la  doctrina  expuesta  por  el 
Condlio  permanece  silendada.  Me  refiero  espedalmente  a Sacrosanctum  concüium 
(el  documento  acerca  de  la  liturgia),  el  que  sólo  una  vez  y de  modo  marginal  es  traído 
a coladón.  Esta  impresión  queda  más  evidenaada  todavía  por  el  escaso  cuidado  que 
pone  el  autor  de  la  Constitudón  en  comparaaón  a los  aspedos  más  significa  tivos  de 
la  doctrina  condliar...  Paredera  como  si  la  prinapal  responsabilidad  la  tuviera  esa 
distindón  entre  Iglesia  ad  inira  e Iglesia  ad  extra,  de  la  cual  se  habló  anteriormente" 
(ibid.,  61s). 

La  causa  fundamental  de  este  grandioso  error  de  juido  reside  en  el  comentario  al 
discurso  de  apertura.  Allí  ya  se  encuentra  una  interpretadón  extrinsedsta  de  la 
exigenda  del  papa  respedo  a entender  a la  pastoral  como  momento  constitutivo  de 
las  expresiones  del  magisterio  en  el  sentido  más  estricto  del  término.  Alberigo  habla 
de  una  "novedad  desconcertante"  (véase  arriba,  ata  16).  Este  extrinsedsmo  a traviesa, 
en  su  estimadón,  todo  el  plan  de  Suenens  (los  hechos  son  para  Alberigo  algo 
puntual,  no  tienen  un  carácter  constitutivo),  y termina  en  la  total  desestimadón  de 
las  nuevas  afirmadones  sobre  la  fe  contenidas  en  la  Constitudón  pastoral.  Alberigo 
no  menaona  nunca  el  primer  capítulo  de  la  Constitudón.  Su  forma  extrinsedsta  de 
abordaje  lo  lleva  a subvalorar  la  armazón  interna  en  la  elaboradón  de  la  Constitudón, 
y a perder  de  vista  su  auténtico  punto  de  partida,  el  que  en  efedo  se  constituye  en 
base  para  una  interpretadón  general  de  todo  el  Concilio  Vaticano  II.  Una  comprensión 
objetiva  no  puede  ser  reemplazada  por  un  criticismo  no  objetivo. 

En  la  línea  de  estos  desencaminados  enfoques  se  ubica  también  H.  J.  Pottmeyer,  "Vor 
einer  neuen  Phase  der  Rezeption  des  Va  ticanum  II.  Zwanzig  Jahre  Hermeneutik  des 
Konzils",  en  H.  J.  Pottmeyer-G.  Alberigo-J.  P Jossua  (eds.)  Die  Rezeption  des  Zweiten 
Vatikanischen  Konzils.  Düsseldorf,  1986,  47-65.  Véase  por  ejemplo,  pág.  47:  "A  los 
textos  [del  Concilio],  también  a algunos  con  carácter  didáctico,  les  falta  predsión 
conceptual,  inequivoddad  en  la  determinadón  de  las  posidones...".  O en  la  pág.  59: 
"Los  límites  del  Concilio  están  en  que  no  logró,  y tampoco  podía  lograr,  unir  lo 
meramente  yuxtapuesto  en  una  nueva  síntesis".  O en  la  pág.  64:  "Esta  crítica  [al 
aggiomamento],  dirigida  en  espedal  en  contra  de  la  Constitudón  Gaudium  el  spes  y 
sus  orientadones,  no  es  totalmente  injusta.  La  Constitudón  pastoral  ha  asumido, 
dentro  de  sus  legítimas  aspiradones,  el  diálogo  con  el  mundo  moderno,  a veces 
pasado  por  alto,  pero  lo  ha  hecho  de  tal  forma  que  el  contenido  significativo  de 
conceptos  como  justida,  progreso,  dignidad  humana,  no  siempre  son  congruentes, 
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La  Constitución  pastoral  toma  como  propio  fundamento  esta 
mutua  dependencia  entre  dogmática  y pastoral,  y adopta  el  lema 
del  discurso  de  apertura.  Gaudet  mater  ecclesia  encuentra  su  eco  en 
Gaudium  et  spes.  La  Constitución  pastoral  es  el  único  documento 
del  Concilio  que  cita  expresamente  aquel  discurso.  En  el  no.  62  se 
pone  de  relieve  ese  salto  hacia  adelante,  pues  — así  es  citado  el 
papa — 

...una  cosa  es  el  depósito  mismo  de  la  fe,  o sea  sus  verdades,  y 
otra  cosa  es  el  modo  de  formularlas,  conservando  el  mismo 
sentido  y el  mismo  significado  (GS  62). 

La  Constitución  pastoral  es  la  clave  del  Concilio,  su  principal 
acontecimiento  dogmático.  El  magisterio  de  la  Iglesia  no  podrá 
prescindir  de  ella  en  el  futuro.  Si  se  le  niega  esta  centralidad, 
entonces  desaparece  lo  propio  del  Concilio,  no  se  comprende  su 
novedad,  su  progreso  dogmático  se  reduce  a una  trivialidad  esco- 
lástica y se  convierte  en  una  insignificante  reminiscencia  histórica. 
Y en  efecto,  la  Constitución  pastoral  representa  un  proyecto  del 
futuro  de  la  Iglesia  en  el  mismo  ámbito  del  más  alto  magisterio. 
Muestra  que  la  más  antigua  tradición  es  el  punto  de  partida  hacia 
nuevos  horizontes,  y que  las  nuevas  enseñanzas  representan  la 
más  antigua  tradición.  Ellas  son,  por  lo  tanto.  Revelación.  De  allí 
que  deba  remarcarse  el  valor  propio  de  Gaudium  et  spes  en  contra 
de  una  interpretación  reformista-minimalista,  y también  en  contra 
de  una  interpretación  progresista-maximalista.  La  Constitución 
tiene  peso  dogmático,  y de  esa  forma  se  convierte  en  la  carta 
magna  del  origen  de  la  Iglesia  del  Concilio. 


en  un  sentido  cristiano  y moderno.  Allí  existe  el  peligro  de  interpretar  o reducir  los 
contenidos  del  evangelio  al  liberalismo  o al  marxismo,  en  nombre  de  finalidades 
compartidas". 

Estos  juicios  son  injustos  y falsos.  Primero,  porque  el  Concilio,  en  la  Constitución 
pastoral,  no  habla  en  nombre  de  ciertas  aspiraciones,  sino  desde  una  originaria  toma 
de  posición  en  sus  relaciones  con  el  mundo  moderno.  Segundo,  esta  nueva  toma  de 
posición  es  la  base  de  la  síntesis  del  Concilio.  Aquello  a lo  que  se  refiere  Pottmeyer 
cuando  dice  que  no  se  logró,  y no  podía  lograrse  (una  nueva  síntesis),  está  aquí 
plenamente  realizada.  Tercero,  a esta  toma  de  posición  no  le  falta  ni  precisión 
conceptual  ni  claridad  en  las  actitudes.  Esta  toma  de  posición  es  tan  precisa  y clara, 
que  sus  transgresiones  son  comprobables  de  manera  fácil  y sin  duda  alguna  en  la 
Iglesia  contemporánea.  Cuarto,  su  principal  problema  no  reside  en  una  falta  de 
demarcación  frente  a liberales  y marxistas,  sino  en  una  falta  de  fe  en  la  justicia,  en 
el  progreso  y en  la  dignidad  humana  alcanza  bles  a través  de  la  Iglesia.  Ella  traiciona 
de  manera  permanente  sus  propias  decisiones.  Que  Dios  nos  proteja  frente  al 
historicismo  y al  relativismo  en  relación  con  las  tomas  de  posición  del  Concilio. 
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3.1.  La  fe  en  la  vocación  del  hombre: 

un  reconocimiento  de  su  existencia 

El  Concilio  elaboró  su  mensaje  acerca  de  la  Iglesia  y de  la  fe, 
sobre  el  fundamento  del  principio  hermenéutico  que  le  había  sido 
dado  por  el  papa:  el  principio  de  la  polaridad  entre  dogmática  y 
pastoral.  El  punto  de  apoyo  de  su  propia  interpretación  de  la 
tradición  es  aquel  "salto"  hacia  adelante  al  cual  el  papa  lo  había 
invitado.  El  Concilio  había  dado  ese  salto  y había  emprendido  ese 
camino  hacia  adelante  en  el  sentido  de  la  penetración  dogmática  y 
de  la  formación  de  las  conciencias  de  sus  fieles.  Desde  este  punto 
de  apoyo  aprehende  la  polaridad  de  la  misma  Iglesia  y formula 
dos  declaraciones.  En  su  Constitución  dogmática  sobre  la  Iglesia, 
Lumen  gentium,  formula  una  declaración  dogmática,  y en  su  Cons- 
titución pastoral  sobre  la  Iglesia  en  el  mundo  moderno,  formula 
una  declaración  pastoral.  De  allí  que  la  Iglesia  del  Concilio  sea  una 
institución  polar,  y al  mismo  tiempo,  una  institución  unitaria.  Ella 
es  polar  a causa  de  sus  polos  dogmático  y pastoral,  pero  es  también 
unitaria  porque  estos  polos  se  interpenetran,  de  tal  modo  que  su 
polo  dogmático  puede  ser  comprendido  pastoralmente,  y su  polo 
pastoral,  dogmáticamente. 

El  Concilio  tematiza  este  principio  hermenéutico  y lo  justifica 
de  una  manera  clara.  Esto  lo  hace  en  su  Constitución  pastoral.  Por 
esta  razón,  en  la  orientación  conciliar,  la  Constitución  pastoral  es 
la  clave  de  la  Lumen  gentium.  Así  pues,  la  base  hermenéutica  para 
una  auténtica  interpretación  del  Concilio  está  dada  por  su  Cons- 
titución pastoral.  Esta  contiene  en  sí  misma  dos  polos,  y expresa- 
mente deja  en  claro  esta  relación  entre  ambos  a partir  de  los 
fundamentos  de  cada  uno  de  ellos.  Tiene  una  primera  parte  prin- 
cipal, "La  Iglesia  y la  vocación  del  hombre",  tratada  en  cuatro 
capítulos:  "La  dignidad  de  la  persona  humana",  "La  comunidad 
humana",  "La  realización  del  hombre  en  el  mundo"  y "La  tarea  de 
la  Iglesia  en  el  mundo  de  hoy".  Esta  sección  es  eminentemente 
dogmática.  La  segunda  parte  principal  es  pastoral,  y trata  en  cinco 
capítulos  algunos  de  los  problemas  más  urgentes  del  mundo  de 
hoy:  "La  dignidad  del  matrimonio  y de  la  familia",  "El  sano 
fomento  del  progreso  cultural",  "La  vida  económica  y social",  "La 
vida  en  la  comunidad  política",  "La  promoción  de  la  paz  y el 
fomento  de  la  comunidad  de  los  pueblos". 

Ambas  partes  están  en  lo  fundamental  ordenadas  la  una  a la 
otra,  de  tal  modo  que  su  parte  pastoral  no  se  puede  comprender 
sin  sus  supuestos  dogmáticos,  y su  parte  dogmática,  sin  los  objetivos 
pastorales  trazados.  De  allí  que  la  Constitución  pastoral  aclare,  en 
una  nota  al  pie  de  página  correspondiente  al  título  y de  origen 
conciliar,  la  total  interrelación  entre  ambas  partes.  En  efecto,  en  esa 
nota  al  pie  de  página  se  dice: 
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La  Constitución  pastoral  sobre  la  Iglesia  en  el  mundo  de  hoy, 
aunque  consta  ,de  dos  partes,  tiene  intrínseca  unidad.  Se  llama 
constitución  "pastoral"  porque,  apoyada  en  principios 
doctrinales,  quiere  expresar  la  actitud  de  la  Iglesia  ante  el  mundo 
y el  hombre  contemporáneos.  Por  ello,  ni  en  la  primera  parte 
falta  intención  pastoral,  ni  en  la  segunda,  intención  doctrinal... 

Ello  hace  que  en  esta  última  parte,  aunque  sujeta  a principios 
doctrinales,  conste  no  sólo  de  elementos  permanentes,  sino 
también  de  algunos  otros  contingentes  (GS  1). 

Esta  nota  al  pie  de  página  es  el  fundamento  oficial  para  una 
interpretación  hermenéutica  de  la  Constitución  pastoral  en  el  sen- 
tido de  su  autor,  es  decir,  el  mismo  Concilio.  Pero  es  también  un 
instrumento  oficialmente  garantizado  para  una  interpretación 
hermenéutica  de  la  Constitución  sobre  la  Iglesia.  Esta  posee  no 
sólo  un  sentido  dogmático  — este  predicado  le  es  conferido  ya  en 
el  título  del  documento — , sino  también  una  significación  pastoral. 
A la  Constitución  dogmática  sobre  la  Iglesia  no  le  faltan  objetivos 
pastorales,  así  como  a la  Constitución  pastoral  tampoco  le  falta 
referencialidad  dogmática.  Ambas  constituciones  son  dos  polos 
de  una  totalidad;  son,  en  sus  configuraciones  dogmática  y pasto- 
ral, respectivamente,  la  Iglesia  del  Concilio.  Y en  efecto,  su  temática 
de  conjunto  debería  haberse  tratado  básicamente  en  una  sola 
constitución  sobre  la  Iglesia.  El  comentario  se  refiere  de  forma 
expresa  a esta  mutua  referencia,  y aclara  que 

...la  Constitución  pastoral  tiene  que  ser  leída  en  relación  con  la 
Constitución  dogmática  sobre  la  Iglesia.  Algunas  objeciones,  en 
el  sentido  de  que  determinadas  afirmaciones  deberían  omitirse, 
pierden  su  fuerza  si  se  las  considera  en  el  marco  de  esta  rela- 
ción K. 

La  base  para  la  interpretación  de  esta  interdependencia  no  es, 
con  todo,  la  Constitución  sobre  la  Iglesia,  sino  la  Constitución 
pastoral.  Esta  contiene  no  sólo  el  principio  de  interpretación  oficial, 
sino  que  en  su  misma  construcción  es  una  explicación  oficial.  Hace 
hincapié  en  un  concepto  ampliado  de  "pastoral"  y en  una  idea  de 
progreso  en  el  contenido  dogmático  56.  "Pastoral",  en  el  sentido 
del  Concilio,  no  remite  más  sólo  a la  tradicional  atención  religiosa 
de  sacerdotes  y laicos,  sino  la  misma  actitud  de  la  Iglesia  respecto 
al  mundo  en  su  totalidad.  De  allí  que  abarque  la  ética  social,  a 
diferencia  de  la  noción  usual  de  cura  de  almas.  El  compromiso  por 
la  justicia  es  — en  un  sentido  nuevo  del  término — un  acto  de 


SSC.  Moeller,  I.ThK,  Erg.  Freiburg,  1968,  t.  3,  249. 

^Véase,  respecto  a esta  idea  de  progreso,  mi  trabajo  "Der  Glaube  des  Konzils",  en 
E.  Klinger-K.  Wittstadt  (eds.),  op,  cit.,  615-626. 
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responsabilidad  pastoral.  A diferencia  de  lo  que  ocurría  antes,  esa 
pastoral  es  una  acción  de  la  misma  Iglesia,  y ya  no  una  actividad 
de  algunos  de  sus  miembros  cualificados.  De  esta  manera,  la 
pastoral  es  ampliada  dogmáticamente.  Consiste  en  una  acción  de 
la  Iglesia  misma  a través  del  testimonio  de  todos  su  fieles. 

El  progreso  en  el  contenido  del  dogma  concierne  a la  mutua 
relación  entre  dogmática  y pastoral,  no  sólo  en  el  nivel  de  la 
pastoral,  sino  también  en  el  nivel  de  los  mismos  dogmas.  El  Concilio 
amplía  el  concepto  de  pastoral  en  el  sentido  ya  descrito,  pero 
explica  esa  ampliación  cuando  en  la  Constitución  pastoral  dice 
— refiriéndose  al  concepto  de  pastoral — que  el  mismo  descansa  en 
principios  doctrinales.  El  fundamento  de  esta  interrelación 
dogmática  entre  dogma  y pastoral  es  la  doctrina  acerca  de  la 
vocación  del  hombre,  o sea,  la  doctrina  de  la  relación  entre  vida  y 
doctrina  vista  desde  el  ámbito  de  la  misma  doctrina.  Ella  alcanza  al 
hombre  en  cuanto  hombre  en  su  misma  dignidad  personal;  tiene 
que  ver  con  las  relaciones  de  los  hombres  entre  sí,  en  cuanto  una 
comunidad.  Pero  al  mismo  tiempo,  es  una  enseñanza  de  la  Biblia. 
Se  trata,  en  consecuencia,  de  una  enseñanza  con  la  cual  — y desde 
el  ámbito  de  la  misma  doctrina — la  ampliación  ético-dogmática 
del  concepto  de  pastoral  puede  ser  explicada.  Es  una  doctrina 
básica  del  Concilio;  su  nuevo  dogma.  El  Concilio  se  reconoce 
expresamente  a sí  mismo  a la  luz  de  esta  doctrina.  El  mismo  se 
define  como 


...testigo  y expositor  de  la  fe  de  todo  el  pueblo  de  Dios  congregado 
por  Cristo...  que  no  puede  dar  prueba  mayor  de  solidaridad, 
respeto  y amor  a toda  la  familia  humana  que  la  de  dialogar  con 
ella  acerca  de  estos  problemas  (GS  3). 


Acentúa  expresa  y formalmente  este  reconocimiento  e indica 
su  validez  universal  cuando  dice: 

Al  proclamar  el  Concilio  la  altísima  vocación  del  hombre  y la 
divina  semilla  que  en  éste  se  oculta,  ofrece  al  género  humano  la 
sincera  colaboración  de  la  Iglesia  para  lograr  la  fraternidad 
universal  que  responda  a esa  vocación  (idem). 


Esta  fe,  que  el  Concilio  confiesa,  tiene  una  función  herme- 
néutica. Es  una  clave  para  el  descubrimiento  de  la  existencia  del 
hombre  en  Dios  y en  Cristo,  y otorga  a la  Iglesia  la  capacidad  para 
el  discernimiento  espiritual.  Permite  conocer  lo  que  en  los  aconte- 
cimientos, exigencias  y deseos  de  los  hombres  de  nuestro  tiempo, 
haya  de  signos  auténticos  de  la  presencia  y de  los  designios  de 
Dios.  Por  ende,  esa  misma  fe  es  ya  una  Revelación;  su  contenido, 
alumbra  el  sentido  y la  referencia  de  la  acción  humana  en  el 
mundo.  Esta  fe,  dice  el  Concilio, 
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...todo  lo  ilumina  con  nueva  luz,  y manifiesta  el  plan  divino 
sobre  la  entera  vocación  del  hombre.  Por  ello,  orienta  la  mente 
hacia  soluciones  plenamente  humanas  (GS  11). 

La  fe  en  la  vocación  del  hombre  es,  constitutivamente,  una 
Revelación  de  su  existencia.  Cuando  la  Iglesia  la  anuncia,  dice  el 
Concilio, 

...descubre  en  ello  al  hombre  el  sentido  de  su  propia  existencia, 
es  decir,  la  verdad  más  profunda  acerca  del  ser  humano  (GS  41). 

Para  la  Iglesia  del  Concilio,  la  fe  en  Dios  es,  pues,  un  reco- 
nocimiento de  la  existencia  del  hombre. 


3.2.  Existencia  religiosa  y existencia  mundana: 
los  dos  polos  de  la  vocación 

La  Constitución  pastoral  contiene  y muestra  el  principio 
hermenéutico  del  Concilio.  Ella  misma  es  la  aclaración  de  todo  el 
plan  conciliar  con  base  en  este  principio,  es  decir,  con  base  en  la 
articulación  entre  dogmática  y pastoral  en  el  mismo  ámbito  de  la 
dogmática.  Este  principio  de  articulación  reside  en  la  doctrina  de 
la  vocación  del  hombre  en  Dios  y en  Cristo.  Dicha  doctrina  atañe  a 
su  existencia  en  cuanto  hombre,  en  cuanto  varón  y mujer,  cristiano 
o cristiana,  ciudadano  o ciudadana.  Todos  son  integrantes  de  la 
Iglesia  y de  la  sociedad;  más  aún,  no  sólo  viven  siendo  ellos 
mismos  en  cada  uno  de  estos  ámbitos,  sino  que  es  allí  donde 
propiamente  llegan  a ser  ellos  mismos.  En  efecto,  ellos  son  los 
sujetos  de  esta  pertenencia  a la  Iglesia  y a la  sociedad,  y tienen  que 
hacerse  cargo  de  esa  pertenencia  de  manera  responsable. 

En  la  Constitución  pastoral  el  Concilio  presenta  el  proyecto  de 
esta  vocación.  En  realidad,  es  el  proyecto  de  la  misma  Iglesia  en 
cuanto  comunidad  de  fe  y en  cuanto  comunidad  humana;  es  el 
proyecto  de  una  vida  cristiana  en  el  mundo  de  hoy. 


3.2.1.  Perspectivas  dogmáticas 

de  una  nueva  pastoral  de  la  vida  cristiana 

en  el  mundo  actual 

La  vocación  del  hombre  es  la  perspectiva  fundamental  desde 
la  cual  se  plantean  en  el  Concilio,  de  forma  constante,  los  contenidos 
de  la  tradición.  Bajo  esa  óptica,  el  Concilio  ubica  la  fe  y todo  lo  que 
se  relaciona  con  ella.  Hace  suyos  dos  aspectos  de  los  contenidos  de 
la  fe,  a saber,  el  sentido  trascendente  que  posee  — su  sobrenaturali- 
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dad — y su  referencia  inmanente.  Referencia  inmanente  que  justa- 
mente tiene  un  sentido  trascendente  para  los  hombres,  para  las 
comunidades  que  ellos  construyen  y a las  que  pertenecen;  para  el 
trabajo  que  realizan;  para  la  humanidad  en  general,  y para  su 
futuro. 

La  fe  en  Dios  implica  un  reconocimiento  del  hombre.  Este 
punto  de  partida  hace  posible  una  nueva  comprensión  de  toda  la 
tradición  cristiana;  ésta  adquiere,  en  todos  los  ámbitos  de  su  mani- 
festación, dignidad  y valor.  El  salto  hacia  adelante  en  el  orden  de 
la  formación  de  las  conciencias,  constituye  un  salto  hacia  adelante 
en  el  orden  de  la  penetración  en  la  comprensión  dogmática;  cons- 
tituye un  progreso  en  la  comprensión  de  la  auténtica  doctrina.  El 
progreso  pastoral  es  un  progreso  dogmático.  En  efecto,  una  reno- 
vación pastoral  conlleva  una  renovación  dogmática,  la  que  a su 
vez  implica  una  renovación  en  el  modo  de  apropiación  de  los 
contenidos  de  la  fe.  Esta  renovación  en  la  apropiación  se  dirige  a 
los  fundamentos  y abarca  toda  la  temática  de  la  fe;  es  así  una 
nueva  forma  de  esa  transmisión  de  la  fe.  La  renovación  comprende 
las  afirmaciones  sobre  Dios,  Cristo  y la  Iglesia;  sobre  la  fe  como 
Revelación,  y también  sobre  el  hombre  y la  sociedad. 


a)  La  afirmación  sobre  Dios 

Esta  es  una  afirmación  polar  y posee  una  referencia  inmanente, 
pues  comprende  el  más  allá  y el  más  acá,  lo  sobrenatural  y lo 
natural,  lo  metahistórico  y lo  histórico,  la  historia  de  la  salvación  y 
la  historia  humana;  el  pasado,  el  presente  y el  futuro.  Es  una 
enseñanza  sobre  el  misterio  de  la  vida,  en  especial  sobre  la  vida  del 
hombre  y la  creación.  De  allí  que  el  Concilio  diga: 

Porque,  aunque  el  mismo  Dios  es  Salvador  y Creador,  e 
igualmente  Señor  de  la  historia  humana  y de  la  historia  de 
salvación,  sin  embargo,  en  esta  misma  ordenación  divina,  la 
justa  autonomía  de  lo  creado,  y sobre  todo  del  hombre,  no  se 
suprime,  sino  que  más  bien  se  restituye  a su  propia  dignidad  y se 
ve  en  ella  consolidada  (GS  41). 

Cada  afirmación  acerca  del  misterio  de  Dios 

...aclara  al  hombre  el  sentido  de  la  propia  existencia,  es  decir,  la 
verdad  más  profunda  acerca  del  ser  humano  (ibid.). 

Esto  tiene  que  ver  en  particular  con  la  religión;  los  hombres, 
ciertamente. 
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...esperan  de  la  diversas  religiones  la  respuesta  a los  enigmas 
recónditos  de  la  condición  humana,  que  hoy  como  ayer, 
conmueven  íntimamente  su  corazón:  ¿Qué  es  el  hombre?  ¿Cuál 
es  el  sentido  y el  fin  de  nuestra  vida?  ¿Cuál  es,  finalmente,  aquel 
último  e inefable  misterio  que  envuelve  nuestra  existencia,  del 
cual  procedemos  y hacia  el  cual  nos  dirigimos?  (NA  1). 

Por  lo  que  se  ve,  en  sus  afirmaciones  sobre  Dios,  el  Concilio 
supera  el  autoritarismo.  Rechaza  como  falso  el  extrinsecismo 
supranaturalista  y no  admite  tampoco  el  deísmo  convencional.  La 
vocación  del  hombre  no  es,  por  cierto,  el  resultado  arbitrario  de  un 
capricho  de  Dios,  sino  la  Revelación  de  su  intimidad.  La  vocación 
del  hombre  se  identifica  con  el  plan  de  Dios  sobre  el  mundo. 


b)  Las  afirmaciones  sobre  Cristo 

Estas  iluminan  de  manera  ejemplar  las  afirmaciones  sobre 
Dios,  dado  que  la  Revelación  del  último  misterio  de  la  existencia 
humana  es  Dios  mismo,  y la  Revelación  del  misterio  de  Dios  está 
en  aquel  Hombre  llamado  a la  comunidad  con  Dios,  siendo  él 
mismo  Dios.  En  las  palabras  y acciones  de  Jesús,  se  revelan,  pues, 
el  misterio  de  Dios  y el  misterio  de  hombre.  El  da  respuesta  a las 
preguntas  del  hombre  sobre  el  sentido  y la  finalidad  de  la  existencia, 
sobre  el  bien  y el  mal,  sobre  el  dolor  y la  muerte,  sobre  la  verdadera 
felicidad.  Y da  respuesta  a las  preguntas  de  Dios  sobre  el  hombre; 
de  su  esperanza  y amor,  de  su  actitud  con  respecto  a los  demás 
hombres  y con  respecto  a Dios.  Por  eso,  Jesús  es  verdadero  Dios  y 
verdadero  hombre.  El  Concilio  explícita  las  perspectivas  socio- 
lógicas y antropológicas  de  la  unidad  de  Dios  y del  hombre  en  la 
persona  de  Jesús: 

En  realidad,  el  misterio  del  hombre  sólo  se  esclarece  en  el  misterio 
del  Verbo  encamado...  Pues  El,  el  Hijo  de  Dios,  con  su  encar- 
nación, se  ha  unido,  en  cierto  modo,  con  todo  hombre.  Trabajó 
con  manos  de  hombre,  pensó  con  inteligencia  de  hombre,  obró 
con  voluntad  de  hombre,  amó  con  corazón  de  hombre  (GS  22). 

Jesús  es  la  clave  de  la  dignidad  del  hombre.  Revela  la  dignidad 
de  éste  y al  mismo  tiempo  es  el  prototipo  de  su  realización:  "El  que 
sigue  a Cristo,  hombre  perfecto,  se  perfecciona  cada  vez  más  en  su 
propia  dignidad  de  hombre"  (GS41).  Esta  dignidad  humana  tiene 
un  polo  individual  y uno  social,  ya  que  Dios  — desde  el  comienzo 
de  la  historia  de  la  salvación — ha  convocado  al  hombre  no  sólo  en 
cuanto  individuo,  sino  en  cuanto  miembro  de  una  comunidad.  Las 
afirmaciones  cristológicas  del  Concilio,  iluminan  las  dimensiones 
antropológicas  y sociológicas  de  esta  vocación.  Son  afirmaciones 
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acerca  de  la  solidaridad  de  Dios,  no  sólo  con  el  hombre  individual 
sino  con  la  humanidad  en  su  conjunto,  toda  vez  que  Cristo  es 
miembro  de  toda  la  familia  humana.  El  asumió  la  responsabilidad 
por  su  cambio  y transformación  en  el  Espíritu  de  Dios.  Su  mensaje 
tiene  significación  para  la  misma  vida  en  común,  y es  el  inicio  de 
un  nuevo  orden,  un  orden  de  justicia  y de  amor: 

Esta  índole  comunitaria  se  perfecciona  y se  consuma  en  la  obra 
de  Jesucristo.  El  mismo  Verbo  encamado  quiso  participar  de  la 
vida  social  humana  (GS  32). 

Esta  dimensión  comunitaria  de  la  vocación  del  hombre  presente 
en  Jesús  alcanza  pues,  no  sólo  al  individuo  en  particular,  sino  a 
toda  la  humanidad,  y configura  el  modelo  del  nuevo  cielo  y de  la 
nueva  tierra.  En  la  persona  de  Jesús  se  hace  presente  ya  el  Reino  de 
Dios.  Este  Reino  brillará  en  todo  su  esplendor  en  la  segunda 
venida,  y entonces  alcanzará  su  plenitud. 

Jesús  es  verdadero  Dios  y hombre  perfecto;  de  allí  que  su 
persona  sea  la  respuesta  ejemplar  a la  pregunta  del  hombre  acerca 
de  la  existencia  de  Dios.  Desde  este  fundamento,  el  Concilio  ha 
reformulado  el  problema  del  ateísmo  y lo  ha  colocado  en  un 
registro  ampliado.  Antropológicamente,  en  efecto,  el  ateísmo  es 
una  cuestión  que  se  origina  en  la  pregunta  por  la  dignidad  del 
hombre  en  la  religión;  el  ateo  ataca  a la  religión  allí  y en  la  medida 
en  que  ésta  personifica  la  falta  de  libertad.  Sociológicamente,  el 
ateísmo  es  un  fenómeno  que  tiene  que  ver  con  la  actitud  de  la 
religión  ante  el  progreso  social.  La  cristología  ampliada  permite 
una  tematización  personal  de  la  realidad  institucional.  Ofrece  un 
fundamento  para  una  identificación  de  la  Iglesia  con  las  legítimas 
aspiraciones  de  las  personas  en  el  ámbito  de  las  instituciones.  La 
Iglesia  debe  tomar  partido  en  favor  de  la  dignidad  del  hombre  en 
la  política.  Por  este  motivo,  la  cristología  desempeña  un  papel 
clave.  Ella  ilumina  los  problemas  actuales  de  la  humanidad  a los 
cuales  el  Concilio  debe  dar  una  respuesta,  dirigida  a todos  los 
hombres.  Por  lo  tanto,  a la  luz  de  Cristo,  el  Concilio  habla  a todos 

...para  esclarecer  el  misterio  del  hombre  y para  cooperar  en  el 
hallazgo  de  soluciones  que  respondan  a los  principales  problemas 
de  nuestra  época  (GS  10). 

El  Concilio  amplía  la  cristología  antropológicamente,  y al 
mismo  tiempo,  sociológicamente.  De  esta  forma,  la  cristología  se 
convierte  en  el  horizonte  de  preocupaciones  de  la  Iglesia  de  nuestro 
siglo. 
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c)  La  polaridad  de  la  Iglesia 

Cristo  es  verdadero  Dios  y hombre  perfecto.  Su  persona  revela 
al  mismo  Dios  como  al  más  profundo  misterio  de  la  existencia  del 
hombre,  y el  misterio  del  hombre  como  una  profunda  dimensión 
de  la  existencia  de  Dios.  La  Iglesia  transmite  esa  Revelación,  pero 
también  la  encama.  De  allí  que  también  ella  sea  una  realidad 
polar.  Es  comunión  con  Dios  y comunión  con  los  hombres  en  el 
mundo.  Su  naturaleza  consiste  en  este  modo  de  existir  y de  hacerse 
presente;  ella  es  el  proyecto  del  Espíritu  en  el  mundo.  El  Concilio 
remite  a esos  dos  polos  de  su  existencia  cuando  dice  que  la  Iglesia 
es  "...entidad  social  visible  y comunidad  espiritual",  y que  por 
ende  "avanza  juntamente  con  toda  la  humanidad".  La  Iglesia 

...experimenta  la  suerte  terrena  del  mundo,  y su  razón  de  ser  es 
actuar  como  fermento  y como  alma  de  la  sociedad,  que  debe 
renovarse  en  Cristo  y transformarse  en  familia  de  Dios  (GS  40). 

La  Iglesia  es,  en  Cristo,  una  institución  del  hombre  nuevo. 
Colabora  en  la  construcción  de  una  nueva  humanidad  (GS  30). 


d)  La  fe  como  Revelación 

El  cristiano  anuncia  el  misterio  de  Cristo;  por  eso  reúne  también 
él  un  carácter  polar.  Ha  sido  llamado  a encarnar  aquella  unidad 
que  es  el  mismo  Cristo.  De  allí  que  en  su  persona  se  encuentren  lo 
natural  y lo  sobrenatural,  y de  allí  que  ella  sea  el  resumen  de  la 
creación.  Con  su  formulación,  el  Concilio  incorpora  la  pneumato- 
logía  a la  definición  de  la  existencia  cristiana.  Supera  la  repre- 
sentación extrinsecista  de  una  superioridad-subordinación  de 
gracia  y naturaleza  por  medio  de  una  relación  recíproca  personal. 
Jesús,  en  efecto,  es  verdaderamente  Dios  y verdaderamente  hombre. 
La  divinidad  y la  humanidad  son  por  naturaleza  infinitamente 
diferentes,  pero  merced  al  Espíritu  Santo,  devienen,  en  su  unión, 
consustanciales.  Todo  hombre  que  cumple  la  voluntad  de  Dios, 
transforma  la  sociedad  en  el  sentido  de  Dios.  Exige  en  su  nombre, 
gracias  al  Espíritu,  justicia  personal  e institucional  entre  los 
hombres.  De  allí  que  el  Concilio  hable  de  la  fe  en  Cristo  como  de  la 
perfecta  realización  de  esa  mutua  compenetración  de  comunidad 
eclesial  y terrestre.  En  el  punto  de  intersección  de  esta  recíproca 
penetración  se  encuentra  Cristo,  y los  cristianos  que  anuncian  a 
Cristo. 

El  Concilio  dice: 

Esta  compenetración  de  la  ciudad  terrena  y de  la  ciudad  eterna 
sólo  puede  percibirse  por  la  fe;  más  aún,  es  un  misterio 
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permanente  de  la  historia  humana  que  se  ve  perturbado  por  el 
pecado  hasta  la  plena  Revelación  de  la  claridad  de  los  hijos  de 
Dios.  Al  buscar  su  propio  fin  de  salvación,  la  Iglesia  no  sólo 
comunica  la  vida  divina  al  hombre,  sino  que  además  difunde 
sobre  el  universo  mundo,  en  cierto  modo,  el  reflejo  de  su  luz, 
sobre  todo  curando  y elevando  la  dignidad  de  la  persona,  con- 
solidando la  firmeza  de  la  sociedad  y dotando  a la  actividad 
diaria  de  la  humanidad  de  un  sentido  y una  significación  mucho 
más  profundos.  Cree  la  Iglesia  que  de  esta  manera,  por  medio  de 
sus  hijos  y de  su  entera  comunidad,  puede  ofrecer  gran  ayuda 
para  dar  un  sentido  más  humano  al  hombre  y a su  historia  (GS 
40). 

El  cristiano  y la  cristiana  creen  en  el  cielo  y aman  la  tierra.  En 
sus  vidas,  cielo  y tierra  están  compenetrados.  El  amor  al  mundo  es 
fe  en  Dios,  y el  amor  a Dios  es  fe  en  el  mundo.  Este  es  el  punto  de 
partida  para  transformar  el  mundo.  El  Concilio  supera  con  esta 
enseñanza,  en  la  persona  del  cristiano  y de  la  cristiana,  la  separación 
entre  lo  profano  y lo  sagrado.  Invita  a una  consideración  polar  de 
sus  existencias;  los  llama  "ciudadano  de  ambas  comunidades"; 
solicita  de  ellos  — en  el  marco  del  espíritu  de  evangelización — que 
tiendan  a un  fiel  cumplimiento  de  sus  deberes  terrenos.  Dice  el 
Concilio: 

Se  equivocan  los  cristianos  que,  pretextando  que  no  tenemos 
aquí  ciudad  permanente...  consideran  que  pueden  descuidar  las 
tareas  temporales,  sin  darse  cuenta  que  es  la  propia  fe  el  motivo 
que  les  obliga  al  más  perfecto  cumplimiento  de  todas  ellas  según 
la  vocación  personal  de  cada  uno.  Pero  no  es  menos  grave  el 
error  de  quienes,  por  el  contrario,  piensan  que  pueden  entregarse 
totalmente  a los  asuntos  temporales,  como  si  éstos  fueran  ajenos 
del  todo  a la  vida  religiosa,  pensando  que  ésta  se  reduce  mera- 
mente a ciertos  actos  de  culto  y al  cumplimiento  de  determinadas 
obligaciones  morales.  El  divorcio  entre  la  fe  y la  vida  diaria  de 
muchos  debe  ser  considerado  como  uno  de  los  más  graves 
errores  de  nuestra  época.  Ya  en  el  Antiguo  Testamento  los  profetas 
reprimían  con  vehemencia  semejante  escándalo.  Y en  el  Nuevo 
Testamento  sobre  todo,  Jesucristo  personalmente  conminaba 
graves  penas  contra  él.  No  se  creen,  por  consiguiente,  oposiciones 
artificiales  entre  las  ocupaciones  profesionales  y sociales,  por 
una  parte,  y la  vida  religiosa,  por  otra.  El  cristiano  que  falta  a sus 
obligaciones  temporales,  falta  a sus  deberes  con  el  prójimo;  falta, 
sobre  todo,  a sus  obligaciones  con  Dios  y pone  en  peligro  su 
salvación  eterna  (GS  43). 

El  Concilio  quiere  que  se  eviten  dos  errores:  el  error  del  na- 
turalismo, que  reduce  la  vida  religiosa  a actividades  cultuales  y 
obligaciones  morales,  y el  error  del  sobrenaturalismo,  que  redu- 
ciendo la  vida  religiosa  a actividades  cultuales  y morales,  confirma 
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el  naturalismo.  El  Concilio  supera  estos  errores  mediante  una 
comprensión  polai*  de  la  naturaleza  y la  gracia  en  la  misma  fe 
como  Revelación.  La  fe  encarna  esta  compenetración  y se  enraiza 
en  la  tierra,  mientras  habla  del  cielo.  Habla  del  cielo,  en  substancia, 
como  de  aquello  que  debería  ser  la  tierra.  Su  proclamación  es  una 
revelación  del  futuro  en  Dios  y en  Cristo,  y una  anticipación  — en 
el  presente — de  su  consumación.  El  Concilio  se  niega  a expulsar  el 
diablo  del  naturalismo  junto  con  el  demonio  del  supranaturalismo. 
Prefiere,  más  bien,  dar  una  nueva  formulación  de  la  existencia  de 
la  Iglesia.  Esta  es  una  comunidad  universal  con  una  misión  religiosa; 
la  visible  exteriorización  de  una  comunidad  espiritual;  una  comu- 
nidad religiosa  con  una  misión  universal.  Tiene  una  responsa- 
bilidad universal,  de  tipo  religioso.  La  Iglesia  abandona,  por  tanto, 
la  torre  de  cristal  de  su  tradición,  y proclama  que  ella  misma  y todo 
lo  que  ella  es  — el  contenido  íntegro  de  la  tradición — tiene  que  ser 
pensado  políticamente.  Pues  ella  y todo  lo  que  ella  posee  y conoce 
— esto  es,  la  tradición  en  su  totalidad — son  una  realidad  visible. 
Así,  la  Iglesia 

...entidad  social  visible  y comunidad  espiritual,  avanza 
juntamente  con  toda  la  humanidad,  y experimenta  la  suerte 
terrena  del  mundo,  y su  razón  de  ser  es  actuar  como  fermento  y 
como  alma  de  la  sociedad,  que  debe  renovarse  en  Cristo  y 
transformarse  en  familia  de  Dios  (GS  40). 

Esta  definición  de  la  vida  de  la  Iglesia  atañe  a la  autocom- 
prensión  de  sus  miembros.  El  Concilio  exhorta  a los  obispos  y 
sacerdotes  a "predicar  el  mensaje  de  Dios,  de  tal  manera  que  toda 
la  actividad  temporal  de  los  fieles  quede  como  inundada  por  la  luz 
del  evangelio"  (GS  43).  Ellos  son  clérigos,  y tienen  una  misión 
universal.  Sin  embargo  los  laicos  cumplen  también  una  tarea 
eclesial.  A ellos  compete  "propiamente,  aunque  no  exclusivamente, 
las  tareas  y el  dinamismo  seculares"  (ibid.).  Incluso  "la  hostilidad 
de  sus  enemigos"  es  de  gran  provecho  para  la  Iglesia,  y puede 
fortalecerla  en  su  autocomprensión  (GS  44).  Incluso  los  ateos 
cumplen  un  cometido  eclesial. 


e)  Hombre  y sociedad 

La  vida  cristiana  tiene  un  polo  religioso  y uno  mundano. 
Básicamente,  se  trata  de  un  modo  paradigmático  de  ser  hombre  en 
el  mundo  de  hoy.  La  vida  cristiana  ilumina  la  realidad,  y es  un 
punto  de  referencia  frente  a los  problemas  que  el  mundo  presenta. 
Desde  ella,  el  Concilio  se  vuelve  hacia  esos  problemas.  Explica  que 
la  fe  en  Dios  y en  Cristo  es  un  reconocimiento  de  la  vocación 
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integral  del  hombre.  El  cristianismo  defiende,  perfecciona  y salva 
la  dignidad  personal  del  hombre.  Consolida  la  vida  comunitaria 
merced  a la  dimensión  social  del  mensaje  que  anuncia.  Otorga  al 
trabajo  humano  un  sentido  profundo  y una  significación  propia, 
capaz  de  humanizar  a la  sociedad. 

La  vocación  del  hombre  tiene  un  polo  personal  y uno  social, 
que  se  interpenetran  recíprocamente.  Existe  una  "interdependencia 
entre  la  persona  humana  y la  sociedad  humana"  (GS  25).  El  orgullo 
y el  egoísmo  destruyen  la  vida  personal  y también  el  medio  social, 
pues  inducen  al  mal.  La  mejor  solución  de  los  problemas  indivi- 
duales es  el  bien  común.  Por  bien  común,  el  Concilio  entiende 

...el  conjunto  de  las  condiciones  de  la  vida  social  que  hace  posible 

a las  asociaciones  y a cada  uno  de  su  miembros,  el  logro  más 

pleno  y más  fácil  de  la  propia  perfección  (GS  26). 

Por  esta  razón,  las  instituciones  tienen  un  fin  trascendente,  a 
saber,  la  promoción  del  bienestar  de  la  persona.  De  allí  que  el 
Concilio  exprese  "que  el  orden  real  debe  someterse  al  orden  per- 
sonal, y no  al  contrario".  Esta  exigencia  es  válida  también  en  el 
orden  internacional,  pues  debe  tenerse  muy  en  cuanta  "el  bien 
común  de  toda  la  familia  humana"  (ibid.).  El  valor  supremo  a 
considerar  frente  al  problema  del  hombre  es  el  respeto  por  su 
persona.  Todos  "deben  considerar  al  prójimo  como  otro  yo"  (GS 
27).  Esta  exigencia  tiene  carácter  internacional,  ya  que  existe  un" 
bienestar  común  de  toda  la  familia  humana".  La  mejor  manera  de 
enfrentar  el  problema  de  la  persona  humana  es  el  respeto  por  la 
misma:  "Todos  tienen  que  ver  a sus  prójimos  como  a otros  yo". 
Este  valor  supremo  exige  asimismo  respeto  y amor  frente  al  ene- 
migo; se  diferencia  "entre  el  error,  que  siempre  ha  de  ser  rechazado, 
y el  que  yerra,  quien  conserva  siempre  su  dignidad  como  persona" 
(GS  28);  el  Concilio  exige  "la  igualdad  esencial  de  todos  los  hombres 
y la  justicia  social"  (GS  29);  exige  la  responsable  participación  de 
todos  "en  los  procesos  políticos"  (GS  31);  el  respeto  por  el  valor  del 
trabajo,  que  no  sirve  a ningún  fin  preestablecido,  sino  a la  persona 
humana:  con  el  trabajo,  "el  hombre  se  perfecciona  a sí  mismo",  por 
cuanto  el  trabajo  posee  valor  propio,  y no  es  sólo  un  medio  para  la 
transformación  de  las  cosas  y de  la  sociedad  (GS  35). 

La  doctrina  social  del  Concilio  no  es  sólo,  como  hasta  la 
entonces  vigente,  un  aporte  a la  tecnología  del  ordenamiento  del 
Estado,  sino  una  proclamación  de  la  fe  en  los  hombres  que  lo 
construyen,  lo  desarrollan  y son  sus  responsables.  Esa  fe  revela  la 
verdad  acerca  de  todo  el  linaje  humano,  "pues  todos  son  llamados 
a un  único  e idéntico  fin"  (GS  24).  Sobrepasa  los  alcances  de  la 
razón  humana  y le  suministra  un  horizonte  utópico  que  consiste 
"en  una  cierta  semejanza  entre  la  unión  de  las  personas  divinas  y 
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la  unión  de  los  hijos  de  Dios  en  la  verdad  y en  la  caridad"  (GS  24). 
Con  esta  pastoral  orientada  por  la  fe  en  la  vocación  del  hombre,  el 
Concilio  ensancha  la  doctrina  social  de  la  Iglesia.  La  ubica  en  el 
horizonte  de  la  historia  de  la  salvación,  y le  otorga  un  carácter 
personal  y una  importancia  política.  A nadie  le  está  permitido  en 
la  Iglesia,  pues,  — por  un  miedo  enfermizo  frente  al  comunismo — 
no  percibir  este  progreso;  en  efecto,  se  trata  de  un  avance  en  el 
dogma;  de  una  revelación. 


3.2.2.  Perspectivas  pastorales 

de  una  nueva  dogmática. 

La  vida  en  el  mundo:  una  responsabilidad  cristiana 

El  Concilio  enseña  sobre  todos  los  contenidos  de  la  fe,  pero  los 
plantea  desde  una  perspectiva  pastoral;  estas  enseñanzas  definen 
la  existencia  del  hombre  en  Dios  y en  Cristo,  revelando  de  esta 
forma  la  última  verdad  sobre  el  hombre.  La  pastoral  conciliar  hace 
realidad  esta  verdad  y anuncia  su  revelación.  Las  claves  de  la 
pastoral  conciliar  residen,  por  lo  tanto,  en  su  dogmática.  Esta 
suministra,  en  su  enseñanza  sobre  la  vocación  del  hombre,  el 
principio  de  mutuo  ordenamiento  de  la  Iglesia  y el  mundo.  Todo 
hombre  es  llamado,  de  acuerdo  a las  circunstancias  y posibilidades 
de  su  vida,  a ser  miembro  de  la  Iglesia  e integrante  de  la  comunidad 
humana.  El  cristiano  y la  cristiana  viven  hacia  fuera,  y por  esta 
razón  asumen  una  responsabilidad  eclesial  y política.  En  sus  per- 
sonas se  articula  la  misión  religiosa  y el  trabajo  en  el  mundo.  No 
son  existencias  disociadas,  sino  polares.  En  definitiva,  ellos  son  la 
historia  del  hombre  en  Dios  y en  Cristo.  El  Concilio  formula  cinco 
ámbitos  de  problemas  en  donde  se  plantea  la  responsabilidad 
social  del  cristiano  y de  la  cristiana.  Estos  son  el  lugar  de  la 
Revelación  de  la  fe  en  Dios  y en  Cristo  en  la  sociedad  actual.  La 
vida  cristiana  es  una  contribución  a la  solución  personal  y objetiva 
de  esos  problemas. 

a)  Pareja  y familia 

El  nuevo  punto  de  partida  del  Concilio,  la  proclamación  de  su 
fe  en  la  vocación  del  hombre,  se  transforma  en  la  segunda  parte 
principal  de  la  Constitución  pastoral,  en  una  responsabilidad  so- 
cial y en  un  desafío.  Según  estas  pautas,  el  orden  comunitario  se 
orienta  al  bienestar  de  las  personas.  En  consecuencia,  el  orden 
institucional  tiene  que  estar  al  servicio  del  orden  pastoral,  y no  a la 
inversa.  De  allí  que  el  Concilio  subraye  la  dimensión  personal  en  la 
institución  de  la  pareja  humana.  Esta  se  funda  en  un  "consen- 
timiento personal  e irrevocable"  (GS  48).  El  hombre  y la  mujer 
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...con  la  unión  íntima  de  sus  personas  y actividades  se  ayudan  y 
se  sostienen  mutuamente,  adquieren  conciencia  de  su  unidad  y 
la  logran  cada  vez  más  plenamente. 

La  familia  cristiana  manifiesta  "la  auténtica  naturaleza  de  la 
Iglesia".  Y en  ella,  mujer  y varón  "llegan  cada  vez  más  a su  propia 
perfección  y a su  mutua  santificación,  y por  lo  tanto,  conjuntamente, 
a la  glorificación  de  Dios"  (ibid.). 

De  este  modo,  el  Concilio  deja  atrás  el  naturalismo  y el 
institucionalismo  usual  en  la  comprensión  de  la  pareja.  El  amor  de 
la  pareja  humana  no  es  más  la  legítimamente  exigible  satisfacción 
de  necesidades,  sino  que  consiste  en  un  "don  libre  y mutuo  de  sí 
mismos"  (GS  49).  Este  amor 

...abarca  el  bien  de  toda  la  persona,  y por  ende,  es  capaz  de 
enriquecer  con  una  dignidad  especial  las  expresiones  del  cuerpo 
y del  espíritu  y de  ennoblecerlos  como  elementos  y señales 
específicos  de  la  amistad  conyugal  (ibid.). 

El  Concilio  humaniza  la  comprensión  usual  acerca  de  la 
naturaleza  de  la  pareja  en  cuanto  comprende  de  manera  personal 
la  relación  entre  los  esposos,  así  como  la  relación  entre  los  padres  y 
los  hijos.  Enseña  así  que 

...el  matrimonio  cristiano  no  ha  sido  instituido  sólo  para  la 
procreación,  sino  que  la  propia  naturaleza  del  vínculo  indisoluble 
entre  las  personas  y el  bien  de  la  prole,  requieren  que  también  el 
amor  mutuo  de  los  esposos  se  manifieste,  progrese  y vaya  ma- 
durando ordenadamente  (GS  50). 

Por  otra  parte,  el  Concilio  reconoce  la  responsabilidad  de  la 
pareja;  al  respecto,  dice  que  los  padres  tienen  que  decidir  por  sí 
mismos  "acerca  del  número  de  hijos"  (GS  87),  y "en  última  instancia 
pronunciarse  por  sí  mismos"  acerca  de  este  problema  por  medio 
de  un  juicio  correcto  (GS  50).  Enseña  que 

...conforme  al  inalienable  derecho  del  hombre  al  matrimonio  y a 
la  procreación,  la  decisión  sobre  el  número  de  hijos  depende  del 
recto  juicio  de  los  padres  (GS  87). 

El  Concilio  no  trata  las  cuestiones  técnicas  sobre  el  control  de 
la  natalidad  (GS  51).  Estas  permanecen  como  problemas,  pues  al 
fin  y al  cabo,  las  leyes  no  están  hechas  por  sí  mismas,  sino  para  las 
personas.  Por  esta  razón,  el  punto  de  vista  jurídico  legal  no  es 
jamás  ético  a priori.  Al  respecto,  hay  que  decir  que  incluso  la  argu- 
mentación que  se  apoya  en  la  luz  natural  es  una  argumentación  en 
el  sentido  expuesto.  Es  una  argumentación  que  tiene  que  ser 
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asumida  éticamente,  pero  que  no  es  ya  ética  de  antemano.  Por  eso, 
no  por  nada  los  representantes  de  un  tal  tipo  de  argumentación  se 
apoyan  en  una  autoridad  adicional;  ahora  bien,  esta  autoridad 
tendría  que,  por  su  parte,  ser  legitimada  de  un  modo  personal 
para  ser  reconocida  en  el  ámbito  ético.  La  perspectiva  de  la  ley 
natural,  por  su  propia  lógica,  no  puede  sustraerse  al  planteamiento 
del  Concilio,  sino  que  tiene  que  permanecerle  sometida,  pues,  en 
otro  caso,  no  puede  ser  utilizada. 


b)  El  progreso  cultural 

El  hombre  tiene  una  existencia  histórica.  Es  vocación  y tarea,  o 
sea,  no  toma  simplemente  la  naturaleza  dada,  sino  que  la  configura. 
La  cultura  es  ese  proyecto  creador  en  relación  con  la  naturaleza.  A 
ella  pertenece 

...todo  aquello  con  lo  que  el  hombre  afirma  y desarrolla  sus 
innumerables  cualidades  espirituales  y corporales;  procura 
someter  el  mismo  orbe  terrestre  con  su  conocimiento  y trabajo; 
hace  más  humana  la  vida  social,  tanto  en  la  familia  como  en  toda 
la  sociedad  civil,  mediante  el  progreso  de  las  costumbres  e 
instituciones;  finalmente,  a través  del  tiempo,  expresa,  comunica 
y conserva  en  sus  obras  grandes  experiencias  espirituales  y 
aspiraciones  para  que  sirvan  de  provecho  a muchos,  e incluso  a 
todo  el  género  humano  (GS  53). 

Determinados  factores  de  la  existencia  humana  juegan  el  papel 
de  principios  que  hacen  posible  un  adecuada  promoción  de  los 
proyectos  culturales.  A ellos  pertenece,  por  ejemplo,  la  creencia  de 
que  el  hombre  ha  sido  llamado  — con  los  demás  hombres — para 
participar  en  la  construcción  de  un  mundo  humano.  La  fe  cristiana 
no  sólo  "no  disminuye,  sino  que  acrecienta"  (GS  57)  esta  creencia. 
Los  contenidos  de  la  fe  son  un  importante  elemento  de  tal  progreso. 
Ellos  renuevan  incesantemente  la  vida  y la  cultura.  Su  anuncio 
purifica  y eleva  las  costumbres  del  pueblo,  las  fecunda 

...con  las  riquezas  de  lo  alto...  y las  consolida,  perfecciona  y 
restaura  en  Cristo.  Así,  la  Iglesia,  cumpliendo  su  misión  propia, 
contribuye,  por  lo  mismo,  a la  cultura  humana  y la  impulsa,  y 
con  su  actividad,  incluida  la  litúrgica,  educa  al  hombre  en  la 
libertad  interior  (GS  58). 

El  fin  del  progreso  cultural  es  el  desarrollo  integral  de  la 
persona  humana,  el  bienestar  de  su  comunidad  y de  toda  la 
comunidad  humana.  El  proyecto  creador  que  se  origina  en  las 
relaciones  del  hombre  consigo  mismo,  con  los  otros  hombres  y con 
la  naturaleza,  moldea  su  espíritu  y lo  hace  capaz  de 
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...admiración,  de  intuición,  de  contemplación  y de  formación  de 
un  juicio  personal,  así  como  del  cultivo  del  sentido  religioso, 
moral  y social  (GS  59). 

Entre  fe  y cultura  existe  una  fecundación  múltiple  y recíproca. 
Pues,  de  una  parte,  la  fe  confirma  el  derecho  de  todo  hombre  al 
beneficio  de  la  cultura.  Promueve  y fundamenta  el  reconocimiento 
y la  realización  de  un  tal  derecho.  Supera  los  límites  de  cada  una 
de  las  culturas  históricamente  realizadas,  y hace  un  inagotable 
aporte  a la  creación  de  una  cultura  humana  integral.  Por  eso,  los 
cristianos  y las  cristianas  deben 

...cooperar  para  que  las  manifestaciones  y actividades  culturales 
colectivas,  propias  de  nuestro  tiempo,  se  humanicen  y se 
impregnen  de  espíritu  cristiano  (GS  61). 

Con  todo,  el  progreso  de  la  cultura  fecunda,  desde  otro  lado,  la 
formación  de  la  fe.  Estimula  el  espíritu  "a  una  más  cuidadosa  y 
profunda  inteligencia  de  aquella"  (GS  62),  y lo  conduce  a nuevas 
formas  de  mediación  de  la  fe.  La  verdad  de  la  fe,  ciertamente  — el 
Concilio  cita  aquí  a Juan  XXIII — 

...no  debe  confundirse  con  su  modo  de  expresión,  porque  una 
cosa  es  el  depósito  mismo  de  la  fe,  y otra  cosa  es  el  modo  de 
formularlo,  conservando  el  mismo  sentido  y el  mismo  significado 
(ibid.). 

Una  nueva  formulación  es  un  progreso  en  la  comprensión  de 
los  contenidos  anteriores;  hace  posible  y vehicula  una  comprensión 
más  profunda  y amplia  de  los  mismos.  Abre  un  nuevo  horizonte 
de  comprensión,  pone  a disposición  una  nueva  manera  de  enten- 
derlos y constituye  la  esencia  del  progreso  en  el  dogma. 

c)  El  orden  económico 

El  hombre  vive  en  distintos  ámbitos  de  la  realidad  natural  y 
sobrenatural;  entre  esos  ámbitos,  está  la  dimensión  económica, 
que  posee  una  concreción  material  y social.  Característico  de  lo 
económico  es  el  progreso  y el  enriquecimiento,  lo  que  configura,  al 
mismo  tiempo,  una  amenaza  para  el  hombre.  El  Concilio  aclara 
primero  sobre  el  sentido  de  la  posesión  material  de  los  bienes, 
sobre  su  adquisición  e incremento.  Los  bienes  están  al  servicio  del 
hombre.  Este,  pues,  no  les  está  subordinado,  sino  a la  inversa;  el 
desarrollo  económico  debe,  en  consecuencia,  permanecer  bajo  el 
control  del  hombre;  este  desarrollo 
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...no  debe  quedar  en  manos  de  unos  pocos  o de  grupos  eco- 
nómicamente poderosos  en  exceso,  ni  tampoco  en  manos  de  una 
sola  comunidad  política  o de  ciertas  naciones  más  poderosas.  Es 
preciso,  por  el  contrario,  que  en  todo  nivel,  el  mayor  número 
posible  de  hombres,  y en  el  plano  internacional  el  conjunto  de  las 
naciones,  puedan  tomar  parte  activa  en  la  dirección  del  desarrollo 
(GS  65). 

A partir  de  este  principio  se  deriva  la  exigencia  de  que  "de- 
saparezcan las  enormes  diferencias  económicas  que  hoy  existen" 
(GS  66).  El  Concilio  reclama  especiales  medidas  de  apoyo  a los 
campesinos,  y solicita  que 

...la  movilidad,  la  cual  es  necesaria  en  una  economía  progresiva, 
se  ordene  de  manera  que  se  eviten  la  inseguridad  y la  estrechez 
de  vida  del  individuo  y de  su  familia"  (ibid.). 

El  progreso  tiene  un  sentido  material,  pero  asimismo  una 
significación  social.  En  efecto,  cambia  las  formas  heredadas  de 
vida  en  común,  destruye  las  instituciones  establecidas  y conlleva 
exigencias  en  el  orden  de  la  construcción  de  una  sociedad  nacional 
e internacional.  A estas  exigencias  pertenece  la  primacía  del  trabajo 
por  sobre  el  capital.  Pues  el  trabajo 

...autónomo  o dirigido,  procede  inmediatamente  de  la  persona, 
la  cual  marca  con  su  impronta  la  materia  sobre  la  cual  trabaja  y la 
somete  a su  voluntad  (GS  67). 

El  Concilio  puntualiza  el  derecho  al  trabajo,  ya  que  éste  es 
para  el  hombre  la  posibilidad  de  desarrollar  sus  aptitudes  y de 
crecer  en  su  condición  de  persona.  Por  eso  es  que  está  orientado  a 
las  actividades  vitales  del  hombre.  Y de  allí  se  deriva  el  derecho  de 
los  trabajadores  y trabajadoras  a la  asociación  en  sindicatos  para  la 
defensa  de  sus  legítimas  aspiraciones.  Los  bienes  materiales  son 
para  el  usufructo  de  todos  los  hombres  y tienen  un  sentido  social. 
Su  uso  no  puede  ser  reducido  a la  actual  generación;  por  el  contrario, 
los  bienes  de  la  tierra  forman  parte  de  las  condiciones  vitales  de  las 
generaciones  futuras  (GS  70).  La  propiedad  privada  tiene  sentido 
social,  pues  pertenece  al  ser  personal  del  hombre.  Si  esta  vinculación 
de  la  propiedad  privada  con  el  bien  común  se  ve  impedida  o 
deteriorada,  la  propiedad  "se  convierte  en  ocasión  de  ambiciones 
y graves  desórdenes"  (GS  71).  En  dicho  caso,  son  necesarias  refor- 
mas políticas  y sociales.  La  economía  es  un  lugar  de  manifestación 
del  ser  cristiano.  Quien  participa  en  el  progreso  socio-económico  y 
toma,  allí,  posición  en  favor  de  la  justicia  y del  amor,  contribuye  a 
la  construcción  de  una  nueva  sociedad  y a la  paz  en  la  tierra  (vid. 
GS  72). 


114 


d)  El  ordenamiento  de  la  comunidad  política 

El  hombre  tiene  una  dimensión  social,  dado  que  existe  en  el 
mundo  con  otros  hombres.  Esta  orientación  social  le  es  constitutiva, 
y es  responsabilidad  de  él  reglamentarla  y configurarla.  El  criterio 
máximo  de  ese  ordenamiento  social  es  el  bien  común.  La  política 
es  la  puesta  en  funcionamiento  del  poder  del  Estado  y de  la 
sociedad  para  el  establecimiento  del  bien  común;  de  allí  que  deba 
ser  regulada  por  éste.  Precisamente  porque  la  política  está 
supeditada  al  bien  común,  el  Concilio  enseña: 

La  comunidad  política  nace,  pues,  para  buscar  el  bien  común,  en 
el  que  encuentra  su  justificación  plena  y su  sentido,  y del  que 
deriva  su  legitimidad  primigenia  y propia.  El  bien  común  abarca 
el  conjunto  de  aquellas  condiciones  de  vida  social  con  las  cuales 
los  hombres,  las  familias  y las  asociaciones  pueden  lograr  con 
mayor  plenitud  y facilidad  su  propia  perfección  (GS  74). 

Existe  el  derecho  a la  resistencia  política  frente  al  abuso  del 
poder  del  Estado  y conforme  a exigencias  del  bien  común  (ibid.). 
Las  formas  totalitarias  o dictatoriales  de  gobierno  que  transgreden 
los  derechos  de  las  personas  y de  los  grupos  sociales,  son  inhumanas 
(GS  75).  Los  cristianos  y las  cristianas  tienen  una  especial  respon- 
sabilidad política: 

Todos  deben  tener  conciencia  de  la  vocación  particular  y propia 
que  tienen  en  la  comunidad  política;  en  virtud  de  esta  vocación, 
están  obligados  a dar  ejemplo  de  sentido  de  responsabilidad  y 
de  servicio  al  bien  común;  así  demostrarán  también  con  los 
hechos  cómo  pueden  armonizarse  la  autoridad  y la  libertad,  la 
iniciativa  personal  y la  necesaria  solidaridad  del  cuerpo  social; 
las  ventajas  de  la  unidad  combinada  con  la  provechosa  diversidad 
(ibid.). 

La  Iglesia  es  signo  e instrumento  de  la  trascendencia  del 
hombre.  Cumple  con  su  misión  independientemente  de  la  co- 
munidad política  y merced  al  propio  mandato  que  recibió,  pero 
tiene,  sin  embargo,  una  responsabilidad  política.  En  efecto,  está  al 
servicio 

...de  la  vocación  personal  y social  del  hombre...  Ciertamente,  las 
realidades  temporales  y las  realidades  espirituales  están 
estrechamente  unidas  entre  sí,  y la  misma  Iglesia  se  sirve  de 
medios  temporales  en  cuanto  su  propia  misión  lo  exige  (GS  76). 

En  el  hombre  están  compenetrados  la  vocación  en  el  mundo  y 
la  vocación  eterna,  de  allí  que  la  Iglesia  tenga,  por  la  misma  fuerza 
de  su  misión  religiosa,  importancia  política: 
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Predicando  la  verdad  evangélica  e iluminando  todos  los  sectores 
de  la  acción  humana  con  su  doctrina  y el  testimonio  de  los 
cristianos,  respeta  y promueve  también  la  libertad  y la 
responsabilidad  política  del  ciudadano...  Con  su  fiel  adhesión  al 
Evangelio  y el  ejercicio  de  su  misión  en  el  mundo,  la  Iglesia- 
consolida  la  paz  en  la  humanidad  para  gloria  de  Dios  (ibid.). 

Existe,  en  consecuencia,  una  responsabilidad  política  de  la 
Iglesia  en  cuanto  Iglesia.  Su  mensaje  exige,  a la  vez  que  trasciende, 
el  bien  común  del  Estado  y de  la  sociedad,  y constituye  el  paradigma 
de  su  definitiva  realización. 


e)  La  exigencia  de  la  paz  y la  construcción 
de  la  comunidad  de  los  pueblos 

Existe  un  bien  común  propio  de  la  comunidad  de  los  pueblos, 
y por  consiguiente,  una  responsabilidad  política  de  cada  hombre, 
de  los  grupos  sociales,  de  los  Estados  y de  sus  pueblos.  Todos  son 
concientes  "de  su  propia  insuficiencia  para  lograr  una  vida 
plenamente  humana"  (GS  74).  Conforman,  así,  una  comunidad 
política  internacional.  De  allí  que  el  Concilio  exhorte  a cristianos  y 
cristianas 

...para  que  cooperen  con  todos  los  hombres  a cimentar  la  paz  en 
la  justicia  y en  el  amor,  y a aportar  los  medios  de  la  paz  (GS  77). 

La  paz  es  una  exigencia  del  bien  común.  No  consiste  sólo  en  la 
ausencia  de  la  guerra,  o en  el  equilibrio  del  terror,  o en  el  some- 
timiento de  los  débiles  a los  poderosos.  La  paz  es,  más  bien,  obra 
de  la  justicia;  resultado  del  orden  implantado  en  la  sociedad,  y que 
los  hombres,  sedientos  de  una  más  perfecta  justicia,  han  de  llevar 
a cabo  (GS  78).  La  paz  no  es  nunca  una  posesión  definitiva,  sino 
una  tarea  a realizar  siempre  de  nuevo.  Se  alcanza  sólo  si  se  asegura 
el  bien  de  las  personas,  y exige  de  los  hombres  que  compartan  sus 
riquezas  libre  y responsablemente.  La  paz  es  el  fruto  del  amor,  y el 
amor  realiza  lo  que  la  justicia  promete.  Desde  esta  perspectiva 
religioso-política,  el  Concilio  habla  de  evitar  la  guerra;  la  acusa  de 
ser  inhumana  (GS  79).  Condena  el  genocidio  y testimonia  su  más 
alto  reconocimiento  a todos  los  hombres  que  sin  temor  y de  modo 
abierto,  se  resisten  a cometer  un  tal  crimen.  Rechaza  la  guerra  total 
(GS  80)  y la  carrera  armamentista  (GS  81 ).  Exige  la  absoluta  condena 
de  toda  guerra  y la  adopción  de  medidas  a escala  mundial  para 
evitarlas  (GS  82).  Al  mismo  tiempo,  aboga  por  la  creación  de  una 
comunidad  internacional,  puesto  que  la  principal  razón  de  la 
discordia  que  conduce  a la  guerra,  es  la  injusticia.  Todos  tienen 
que  combatir  la  injusticia.  Con  esta  finalidad,  se  hace  necesario,  sin 
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embargo,  la  formación  de  nuevos  organismos  que  trabajen  de 
forma  incansable  por  la  paz  (GS  83).  El  Concilio  brinda  su  apoyo  a 
las  instituciones  internacionales  ya  existentes  (GS  84),  y se  alegra 
del  espíritu  de  auténtica  fraternidad  entre  cristianos  y no  cristianos, 
a los  que  insta  a multiplicar  sus  esfuerzos  en  todos  los  ámbitos,  a 
fin  de  aliviar  la  penuria  económica. 

El  Concilio  exhorta  a un  trabajo  internacional  conjunto  y pro- 
pone, a este  respecto,  normas  prácticas.  Los  países  en  desarrollo 
tienen  que  recordar  el  principio  de  subsidiariedad,  y tener  presente 
que 

El  progreso  surge  y se  acrecienta  principalmente  por  medio  del 
trabajo  y la  preparación  de  los  propios  pueblos,  progreso  que 
debe  ser  impulsado  no  sólo  con  las  ayudas  exteriores,  sino  ante 
todo  con  el  desenvolvimiento  de  las  propias  fuerzas  y el  cultivo 
de  las  dotes  y tradiciones  propios  (GS  86). 

La  comunidad  internacional,  no  obstante,  tiene  que  reordenar 
el  desarrollo  económico  de  acuerdo  a pautas  de  mayor  justicia; 
supervisar  y reorganizar  la  estructura  económica  y social  de  la 
cooperación  internacional.  En  vista  al  crecimiento  poblacional, 
exhorta  también  el  Concilio  a un  trabajo  común  internacional  (GS 
87).  Convoca  a todas  las  naciones  cristianas  a redoblar  sus  esfuerzos 
en  la  lucha  en  contra  del  hambre  (GS  89),  y aspira  a "una  absolu- 
tamente necesaria  presencia  de  la  Iglesia  en  la  comunidad  inter- 
nacional" (ibid.).  La  Iglesia,  ciertamente,  realiza  un  importante 
aporte  para  el  fortalecimiento  de  la  paz  y para  la  creación  de  una 
base  sólida  para  una  comunidad  fraterna  entre  los  hombres,  dado 
que  ella  hace  posible  "el  conocimiento  de  la  ley  divina  y natural" 
(ibid.),  y de  esa  manera,  se  transforma  en  portavoz  de  los  pobres. 
Los  cristianos  y cristianas  tienen  la  responsabilidad  de  trabajar  en 
las  instituciones  internacionales  (GS  90). 

El  Concilio  no  rechaza,  con  este  nuevo  modo  de  situarse  en  la 
realidad,  posiciones  ya  asumidas  (como  la  del  servicio  militar), 
sino  que  brinda  nuevas  perspectivas,  en  cuanto  las  ubica  dentro  de 
una  nueva  totalidad.  Plantea  aspectos  centrales  de  una  manera 
distinta,  y proyecta  un  nuevo  horizonte  abarcador,  dogmática, 
pastoral,  religiosa  y políticamente.  Desde  este  nuevo  horizonte,  se 
redefine  la  doctrina  tradicional,  pues  este  nuevo  horizonte  es, 
sencillamente,  el  proyecto  acerca  de  un  nuevo  modo  de  presencia 
de  la  Iglesia  en  el  mundo  de  hoy. 


3.3.  La  Iglesia:  una  tarea  de  la  Iglesia 

La  Constitución  pastoral  es  la  clave  de  interpretación  del 
Concilio.  Toma  directamente  el  programa  que  está  a la  base  del 
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Concilio  y no  sólo  le  otorga  una  articulación  formal,  sino  que  lo 
configura  en  sus  contenidos.  En  la  Constitución  pastoral  se  efectúa 
ese  salto  hacia  adelante,  en  el  cual  la  Iglesia  demuestra  su  fidelidad 
a la  tradición  precisamente  en  la  medida  en  que  alcanza  una  nueva 
comprensión  de  los  contenidos  de  esa  tradición  y los  lleva  a la 
práctica  en  la  pastoral.  La  Gaudium  et  spes  es  también  la  única 
constitución  no  deudora  de  algún  proyecto  previo,  sino  redactada 
por  el  mismo  Concilio.  Ella  es  su  más  primigenio  resultado  y su 
fruto  más  maduro,  pero  asimismo  es  su  piedra  basal,  dado  que 
aborda  uno  de  los  dos  temas  más  importantes  dentro  de  todo  el 
plan  conciliar.  La  Constitución  pastoral  es  la  Constitución  de  la 
Iglesia  ad  extra , la  que  en  conjunto  con  la  Constitución  de  la  Iglesia 
ad  intra,  la  Lumen  gentium,  representan  el  programa  integral  del 
Concilio.  De  allí  que  la  Constitución  pastoral  de  la  Iglesia  en  el 
mundo  de  hoy  y la  Constitución  dogmática  sobre  la  Iglesia,  man- 
tengan una  interdependencia  general  y fundamental.  En  su  unidad, 
constituyen  el  meolllo  del  Concilio.  El  principio  de  mutua 
dependencia,  es  decir,  la  compenetración  recíproca  de  dogmática 
y pastoral  se  encuentra  puesta  en  práctica  por  el  Concilio  en  la 
Constitución  pastoral.  Desde  ella  y conforme  a sus  perspectivas,  es 
legítimo  y necesario  comprender  e interpretar  la  Constitución 
sobre  la  Iglesia.  La  Constitución  pastoral  es  entonces,  la  clave  de 
una  interpretación  auténtica  conforme  al  sentido  perseguido  por 
el  Concilio.  Así  las  cosas,  las  preguntas  son  ahora  del  siguiente 
tipo:  ¿Qué  es  en  sí  misma  la  Iglesia,  si  es  que  la  Constitución 
pastoral  es  considerada  una  Constitución  de  la  Iglesia?  ¿En  qué 
medida  la  auto-reflexión  de  la  Iglesia  contenida  en  la  Lumen  gentium 
permite  y posibilita  la  determinación  de  la  perspectiva  dogmático- 
pastoral  de  la  Gaudium  et  spes ? La  que  se  muestra  externamente, 
¿es  la  verdadera  interioridad?  ¿Es  esta  interioridad  en  verdad  la 
interioridad  que  se  extemaliza? 


a)  El  trabajo  pastoral,  un  problema  dogmático 

La  Lumen  gentium  es  una  Constitución  dogmática.  Es  en  ella  en 
donde  el  Concilio  elabora  la  doctrina  sobre  la  naturaleza  de  la 
Iglesia.  Allí  se  afirma  que  ésta  tiene  una  naturaleza  polar,  pues 
constituye  una  comunidad  espiritual  y una  asamblea  visible. 
Comprende  a sacerdotes  y laicos,  y tiene  una  existencia  sobrenatural 
y al  mismo  tiempo  natural.  En  ella  se  articula  lo  dogmático  y lo 
pastoral.  El  fundamento  de  esa  polaridad  de  la  Iglesia  es  el  mismo 
Cristo,  puesto  que  en  su  persona  se  encuentran  Dios  y el  hombre. 
Es  en  ella  en  donde  la  condición  humana  asumida  por  Dios  llega  a 
su  plenitud  histórica,  y en  donde  Dios  llega  a ser  verdaderamente 
Dios  comprometiéndose  con  la  realización  del  hombre.  De  allí  que 
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la  polaridad  de  las  dos  naturalezas  en  su  persona  sea  la  clave  de  la 
existencia  de  la  misma  Iglesia.  En  esa  polaridad  se  encuentra  el 
más  profundo  misterio  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia. 

Sobre  el  "misterio  de  la  Iglesia"  se  explaya  el  Concilio  en  el 
capítulo  primero  de  la  Constitución.  El  Concilio  anticipa  que  la 
Iglesia  es  una  realidad  compleja:  tiene  una  misión  histórico- 
mundana  y una  misión  espiritual,  una  existencia  natural  y sobre- 
natural. Es  la  Iglesia  terrena  y la  Iglesia  colmada  con  dones  celes- 
tiales; institución  visible  y comunidad  espiritual;  sociedad  provista 
de  órganos  jerárquicos  y cuerpo  místico  de  Cristo  (LG  8).  El 
misterio  de  su  ser  reside  en  la  polaridad  de  sus  dos  naturalezas. 
Pues  así  como  — dice  el  Concilio — la  naturaleza  asumida  sirve  al 
Verbo  Divino  como  instrumento  de  salvación  unido  indisolu- 
blemente a El,  de  modo  semejante  la  articulación  social  de  la 
Iglesia  sirve  "al  Espíritu  Santo,  que  la  vivifica,  para  el  acrecen- 
tamiento de  su  Cuerpo"  (LG  8). 

La  Iglesia  posee  una  naturaleza  humana  y una  divina,  y es 
— merced  a esa  naturaleza  humana — una  estructura  social,  y 
— merced  a su  naturaleza  divina — una  comunidad  dotada  de 
bienes  celestiales.  Pero  así  como  Cristo  une  en  su  Persona  a Dios  y 
al  hombre,  así  también  es  la  Iglesia  el  modelo  de  comunidad 
dentro  de  la  sociedad.  Ella  configura  la  comunidad  del  Cuerpo  de 
Cristo,  y ella  misma  es  este  Cuerpo.  Es  la  institucionalización  de  la 
comunidad  de  los  hombres  en  Cristo,  y de  esta  manera,  es  el 
misterio  de  Cristo.  La  Iglesia  es  un  sacramento;  por  eso  afirma  el 
Concilio: 

La  Iglesia  es  en  Cristo  como  un  sacramento,  o sea  signo  e 
instrumento  de  la  unión  íntima  con  Dios  y de  la  unidad  de  todo 
el  género  humano  (LG  1). 

Los  sacramentos  son  signos  eficaces,  signos  de  la  eficaz  gracia 
de  Cristo,  y obran  ex  opere  operato  merced  a la  referencia  a su  per- 
sona. Pero  no  obran  automáticamente;  se  les  puede  oponer  resis- 
tencia, de  forma  tal  que  se  vacíen  de  sentido  y se  impida  su 
eficacia. 

Haciendo  énfasis  en  esta  idea  de  Iglesia,  caracterizada  como 
sacramento,  se  puede  expresar  la  unidad  de  las  dos  naturalezas  en 
términos  personales.  La  Iglesia  es  un  signo  eficaz  que  tiene  que 
realizarse  a sí  mismo  significativamente;  el  fundamento  de  su 
eficacia  es  Cristo.  La  unión  con  El  da  a la  Iglesia  la  fuerza  para 
convertirse  en  el  signo  de  salvación  universal.  La  Iglesia  se  realiza 
a sí  misma  en  sus  miembros.  Desde  esta  idea  de  sacramento,  el 
Concilio  puede  tematizar  dogmáticamente  el  progreso  pastoral. 
Este  es  un  crecimiento  de  la  Iglesia  en  cuanto  Iglesia,  y un  misterio 
de  su  encuentro  con  el  mismo  Cristo  en  la  historia. 
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En  la  medida  en  que  la  Iglesia  posee  el  carácter  de  sacramento, 
se  puede  distinguir  en  ella  entre  sacramentum  tantum  — en  definitiva, 
el  signo — y res  et  sacramentum  — sacramento  eficaz — ; es  en  esa 
eficacia  — res  sacramenti — en  la  que  la  misma  Iglesia  subsiste  como 
signo.  En  la  acción  pastoral,  la  Iglesia  se  realiza  a sí  misma  como 
signo  del  Reino  de  Dios.  Exactamente  esto  es  lo  que  afirma  la 
Lumen  gentium  cuando  en  su  famoso  número  8 introduce  la  distin- 
ción entre  Iglesia  de  Cristo  e Iglesia  Católica,  explicando  que  la 
Iglesia  de  Cristo  subsiste  en  la  Iglesia  Católica.  La  Iglesia  Católica 
es  el  sacramento  de  la  Iglesia  de  Cristo.  El  Concilio  lo  proclama, 
cuando  dice: 

Esta  es  la  única  Iglesia  de  Cristo,  que  en  el  Símbolo  confesamos 
como  una,  santa,  católica  y apostólica...  Esta  Iglesia,  establecida 
y organizada  en  este  mundo  como  sociedad,  subsiste  en  la  Iglesia 
Católica,  gobernada  por  el  Sucesor  de  Pedro  y por  los  obispos  en 
comunión  con  El  (LG  8). 

El  Concilio  se  manifiesta  en  contra  de  una  pura  identificación 
entre  ambas.  En  un  proyecto  de  texto  anterior  se  decía  que  la 
Iglesia  Católica  ist  la  Iglesia  de  Cristo;  esta  formulación  fue 
rechazada  por  el  Concilio  y reemplazada  por  subsistit  (subsiste).  No 
obstante  —dada  la  distinción  entre  comunidad  cristiana  e Iglesia 
Católica — no  es  legítimo  pensar  en  un  simple  paralelismo.  La 
Iglesia  Católica  no  renuncia  a la  pretensión  de  ser  la  Iglesia  de 
Cristo,  sólo  que  no  transforma  esta  pretensión  en  un  título  legal, 
con  la  intención  de  demostrar  su  legitimidad,  sino  que  lo  convierte 
en  fundamento  de  la  pregunta  acerca  de  sí  misma.  Se  pregunta  a sí 
misma  si  está  dispuesta  a ser  lo  que  ya  es,  es  decir,  una  institución 
pastoral,  y de  esta  manera  llegar  a ser  todavía  más  ella  misma.  Su 
pretensión  constituye  un  desafío  a sí  misma;  es  el  desafío  a dar  ese 
salto  hacia  adelante  en  un  nuevo  tipo  de  reflexión  sobre  su  doctrina 
y su  vida,  sobre  su  dogmática  y su  pastoral.  Es  el  imperativo  de  ser 
ella  misma,  como  una  tarea.  Cuando  el  Concilio  habla  acerca  de  la 
realización  de  la  Iglesia  en  la  Iglesia  Católica,  elabora  y utiliza  un 
diferenciado  juego  de  lenguaje.  No  es  que,  con  esto,  se  introduzca 
una  cuña  para  la  relativización  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia.  Más 
bien  se  precisa  esa  naturaleza  en  un  sentido  principal,  a saber,  en  el 
sentido  de  un  proyecto  de  sí  misma,  de  la  posibilidad  de  llegar  a 
ser  ella  misma;  se  lo  precisa  como  una  tarea.  En  virtud,  pues,  de 
esa  naturaleza,  la  Iglesia  no  sólo  tiene  derechos,  sino  deberes.  En  el 
cumplimiento  o en  el  descuido  de  los  mismos,  se  juega  el  sentido  o 
el  no  sentido  de  su  propia  existencia.  O cumple  con  esta  responsa- 
bilidad, o no  es  la  Iglesia  Católica,  ya  que  lo  que  tiene  por  tarea  es 
lo  que  ella  es  por  naturaleza. 

La  Constitución  pastoral  del  Concilio  constituye  la  teología 
fundamental  de  la  Iglesia.  Es  una  teología  de  su  vida  en  la  Iglesia 
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diocesana,  en  las  comunidades  cristianas,  pero  sobre  todo,  en  la 
Iglesia  universal.  La  Constitución  pastoral  aborda  los  fundamentos 
de  su  existencia  en  estos  distintos  ámbitos,  y convierte  al  Concilio 
en  el  momento  de  viraje  de  su  propia  historia.  Con  el  Concilio,  ha 
comenzado  el  futuro  de  la  Iglesia. 


b)  Los  miembros  del  pueblo  de  Dios, 
portadores  del  ministerio  de  Cristo 

La  Lumen  gentium  es  un  desafío  para  la  Iglesia,  pues  la  coloca 
ante  el  problema  de  su  propia  existencia.  Le  dice  que  su  ser 
necesita  llegar  a ser  para  que  la  Iglesia  siga  siendo  fiel  a sí  misma, 
y le  dice  que  este  llegar  a ser  pertenece,  en  realidad,  a su  ser,  pues 
el  llegar  a ser  es  lo  que  le  ofrece  la  posibilidad  siempre  renovada  de 
una  existencia  auténtica.  La  Lumen  gentium  no  sólo  indica  el  camino 
hacia  los  orígenes,  sino  que  comienza  a andarlo.  Señala  hacia 
donde  conduce  este  camino,  y traza  un  plan  de  ruta.  La  Constitución 
Lumen  gentium  es,  en  definitiva,  un  proyecto  para  la  Iglesia.  Es  la 
primera  y fundamental  respuesta  a la  pregunta  acerca  de  sí  misma 
y de  su  propia  condición  como  Iglesia  de  Cristo.  La  Lumen  gentium 
aborda  en  detalle  el  problema  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia  en  su 
capítulo  segundo  sobre  el  pueblo  de  Dios.  La  Iglesia  es  la  comu- 
nidad del  pueblo  de  Dios  en  Cristo,  y está  constituida  por  los 
miembros  de  ese  pueblo  que  han  sido  convocados  por  Dios  para 
formar  parte  del  mismo,  y que  a través  de  Cristo  han  sido 
preparados  para  convertirse  en  su  comunidad.  Principio  de  su 
origen  y de  su  crecimiento  son  los  ministros  de  Cristo,  el  desempeño 
de  cuyas  funciones  convierte  al  pueblo  de  Dios  en  un  nuevo 
pueblo  de  Dios,  lo  lleva  a formar  una  nueva  comunidad  con  su 
Persona. 

El  capítulo  segundo  de  la  Lumen  gentium  trata  el  origen  de  la 
Iglesia  Católica  en  la  Iglesia  de  Cristo:  en  ella  se  origina,  y es  su 
sacramento  en  la  historia.  La  Iglesia  Católica  es  un  sacramento 
eficaz  en  la  medida  en  que,  aquí  y ahora,  hace  efectivos  sus 
orígenes.  Se  nombran  tres  aspectos  centrales:  el  de  pueblo  de  E>ios, 
el  de  comunidad,  y el  de  su  proceso  de  realización.  La  Iglesia  es  el 
nuevo  pueblo  de  Dios,  pues  Dios  quiso  ser  Dios  de  todo  un 
pueblo,  y no  sólo  de  una  persona.  Por  eso  expresa  el  Concilio: 

Fue  voluntad  de  Dios  el  santificar  y salvar  a los  hombres,  no  en 
forma  aislada,  sin  conexión  alguna  de  unos  con  otros,  sino 
constituyendo  un  pueblo  que  lo  confesara  en  la  verdad  y le 
sirviera  santamente...  Y tiene  en  último  lugar,  como  fin,  el  dilatar 
más  y más  el  reino  de  Dios,  incoado  por  el  mismo  Dios  en  la 
tierra,  hasta  que  al  final  de  los  tiempos  El  mismo  lo  consume. 
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cuando  se  manifieste  Cristo,  nuestra  vida  (cf  Col.  3,  4).  Este 
pueblo  mesiánico,  por  consiguiente,  aunque  no  incluya  a todos 
los  hombres  actualmente,  y con  frecuencia  parezca  una  grey 
pequeña,  sin  embargo,  para  todo  el  género  humano,  es  un  germen 
segurísimo  de  unidad,  de  esperanza  y de  salvación.  Cristo,  que 
lo  instituyó  para  ser  comunión  de  vida,  de  caridad  y de  verdad, 
se  sirve  también  de  él  como  de  un  instrumento  de  la  redención 
universal,  y lo  envía  a todo  el  universo  como  luz  del  mundo  y sal 
de  la  tierra  (cf.  Mt.  5,  13-16).  Dios  formó  una  comunidad  de 
quienes,  creyendo  ver  en  Jesús  al  autor  de  la  salvación  y al 
principio  de  la  unidad  y de  la  paz,  la  constituyó  Iglesia,  a fin  de 
que  fuera  para  todos  y cada  uno  el  sacramento  visible  de  esta 
unidad  salvífica.  Debiendo  difundirse  por  todo  el  mundo,  entra, 
por  consiguiente,  en  la  historia  de  la  humanidad,  si  bien  trasciende 
los  tiempos  y las  fronteras  de  los  pueblos  (LG  9). 

Los  miembros  de  la  Iglesia  son  la  comunidad  del  pueblo  de 
Dios.  Cada  uno  por  sí  mismo  y en  mutua  solidaridad,  desempeña 
las  funciones  de  Cristo  y participa  en  su  ministerio  sacerdotal, 
profético  y real.  Cristo  los  ha  llamado  como  continuadores  de  sus 
funciones:  de  santificación,  de  enseñanza  y de  conducción  de 
varones  y mujeres,  y en  definitiva,  de  los  hombres  de  todas  las 
condiciones.  La  Iglesia  es  una  comunidad  sacerdotal;  ella  glorifica 
a Dios  con  palabras  y obras,  y es  una  institución  de  salvación  de 
todo  el  hombre.  Sus  miembros  deben  dar,  en  todas  partes, 
"testimonio  de  Cristo,  y a quienes  lo  pidan,  den  también  razón  de 
la  esperanza  de  la  vida  eterna  que  hay  en  ellos"  (LG  10).  La  Iglesia 
es  una  comunidad  profética.  Anuncia  de  manera  auténtica  el 
mensaje  de  Dios.  Sus  miembros  participan  "del  sentido  sobrenatural 
de  la  fe  de  todo  el  pueblo"  (LG  12).  "La  totalidad  de  los  fieles  no 
puede  equivocarse  cuando  cree"  (ibid.).  La  comunidad  de  los 
creyentes  posee  esta  fe  con  firmeza,  la  profundiza  con  sabiduría,  y 
la  pone  en  práctica  en  sus  vidas.  Ellos  están  dotados  de  gracias 
especiales,  a través  de  las  cuales  la  fe  alcanza  luminosidad.  Pero  la 
Iglesia  del  pueblo  de  Dios  sacerdotal  y profético,  es  también  una 
comunidad  real.  Es  una  comunidad  que  abarca  a todos  lo  pueblos 
y que,  por  origen,  tiene  una  misión  política,  dado  que  todos  los 
hombres  han  sido  convocados  a formar  parte  de  ella. 

Pues  es  muy  consciente  que  ella  debe  congregar,  en  unión  de 
aquel  Rey  a quienes  han  sido  dadas  en  herencia  todas  las 
naciones...  y a cuya  ciudad  ellas  traen  sus  dones  y tributos...  Este 
carácter  de  universalidad  que  distingue  al  pueblo  de  Dios  es  un 
don  del  mismo  Señor  con  el  que  la  Iglesia  Católica  tiende,  eficaz 
y perpetuamente,  a recapitular  a toda  la  humanidad,  con  todos 
sus  bienes,  bajo  Cristo  cabeza,  en  la  unidad  de  su  Espíritu  (LG 
13). 
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La  Iglesia  de  Cristo  es  a través  de  sus  ministerios,  la  comunidad 
misma  del  pueblo  de  Dios.  Es  la  comunidad  de  esta  comunidad,  y 
por  eso  mismo,  una  comunidad  articulada.  Es  una  Iglesia  particu- 
lar y una  Iglesia  universal.  Las  personas  singulares  y los  grupos  de 
personas,  están  allí  organizados  de  modo  diferente. 

A esta  sociedad  de  la  Iglesia  están  incorporados  plenamente 
quienes,  poseyendo  el  Espíritu  de  Cristo,  aceptan  la  totalidad  de 
su  organización  y todos  los  medios  de  salvación  establecidos  por 
ella...  y que  por  los  vínculos  de  la  profesión  de  fe,  de  los 
sacramentos,  del  gobierno  y comunión  eclesiástico,  están  unidos 
a ella  (LG  14). 

Sin  embargo,  hay  también  diferentes  niveles  de  miembros. 
Existen  grupos  religiosos  y cristianos  — fuera  de  ella — que  per- 
tenecen a ella  de  manera  parcial.  La  Iglesia  se  sabe  unidos  a ellos 
de  diferentes  formas.  Pues  también  aquellos  que  "todavía  no 
recibieron  el  evangelio,  se  ordenan  al  pueblo  de  Dios  de  diferentes 
maneras"  (LG  16).  Todos  ellos  forman  parte,  de  modo  genuino,  de 
ese  pueblo  de  Dios,  gracias  a sus  honestas  y auténticas  perspectivas 
en  el  ámbito  de  las  creencias  y costumbres,  y que  ellos  han 
mantenido  por  sí  mismos.  El  segundo  capítulo  de  la  Lumen  gentium 
es  el  primer  paso  fundamental  en  la  respuesta  a la  pregunta 
planteada  en  el  capítulo  primero:  esa  respuesta  dice  que  la  Iglesia 
Católica  es  la  Iglesia  de  Cristo  porque  y en  la  medida  en  que  ella 
realiza  la  comunidad  del  pueblo  de  Dios  en  Cristo. 

c)  El  ministerio  jerárquico:  un  signo 

de  la  singular  comunidad  del  pueblo  de  Dios 

Todos  los  miembros  de  la  Iglesia  participan  de  los  ministerios 
de  Cristo  y son  sus  portadores  y portadoras.  Ellos  forman  en 
conjunto  la  comunidad  del  pueblo  de  Dios.  Esta  comunidad  com- 
porta, sin  embargo,  muchas  comunidades,  iguales  en  dignidad, 
pero  diferentemente  ordenadas  entre  sí.  Un  signo  del  carácter 
solidario  de  esta  comunidad  es  el  ministerio  jerárquico.  Obispos, 
sacerdotes  y diáconos  son  el  signo  de  la  solidaridad  del  pueblo  de 
Dios  entre  la  totalidad  de  los  niveles;  son  el  sacramento  de  la 
Iglesia  en  cuanto  comunidad,  y en  tanto  tal,  conforman  una  insti- 
tución colegiada.  Tienen  un  carácter  colectivo,  mientras  el  pueblo 
de  Dios  tiene  un  carácter  distributivo.  Por  esto,  el  ministerio  jerár- 
quico es  un  signo  de  la  solidaridad  de  la  comunidad  cristiana,  y el 
que  garantiza  a las  iglesias  particulares  universalidad  ministerial. 
El  Concilio  deja  atrás  una  comprensión  jerarquizante  de  la  jerarquía, 
dado  que  la  especifica  como  una  institución  del  pueblo  de  Dios.  La 
jerarquía  no  es  separable,  sino  que  está  al  servicio  de  ese  pueblo. 
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El  acento  principal  del  tercer  capítulo  de  la  Lumen  gentium  está 
puesto  en  el  ministerio  jerárquico.  Él  Concilio  subraya  su  carácter 
sacerdotal,  en  vista  de  que  ordena  ese  ministerio  a la  eucaristía. 
Cubre  de  esta  manera  un  vacío  de  la  teología  latina,  que  se  remonta 
al  medioevo,  acerca  de  las  funciones  ministeriales,  y que  no  insistió 
lo  suficiente  en  el  carácter  sacerdotal  de  la  consagración  episcopal; 
supera  así  el  sesgo  marcadamente  jerarquizante  de  esta  doctrina, 
vigente  hasta  nuestros  días.  Define  la  consagración  episcopal  como 
la  máxima  expresión  del  sacerdocio: 

El  obispo,  por  estar  revestido  de  la  plenitud  del  sacramento  del 
orden,  es  el  administrador  de  la  gracia  del  supremo  sacerdocio, 
sobre  todo  en  la  eucaristía,  que  él  mismo  celebra  o procura  que 
se  celebre,  y mediante  la  cual  la  Iglesia  vive  y crece  continuamente. 

Esta  Iglesia  de  Cristo  está  verdaderamente  presente  en  todas  las 
legítimas  reuniones  locales  de  los  fieles,  que  unidas  a sus  pastores, 
reciben  también  en  el  Nuevo  Testamento  el  nombre  de  iglesias 
(LG  26). 

El  ministerio  episcopal  es  un  ministerio  sacerdotal;  por  eso,  el 
Concilio  subraya  su  tarea  de  predicar  el  evangelio.  Esta  tarea 
forma  parte  de  su  misión  principal: 

...los  obispos  son  los  pregoneros  de  la  fe  que  ganan  nuevos 
discípulos  para  Cristo  y son  los  maestros  auténticos,  o sea,  los 
que  están  dotados  de  la  autoridad  de  Cristo  (LG  25). 

La  acción  pastoral  es  uno  de  los  temas  centrales  de  la  doctrina 
del  Concilio  sobre  los  obispos.  Estos,  en  cuanto  enviados  y repre- 
sentantes de  Cristo,  tienen  la  misión  de  guiar  la  Iglesia  particular 
que  les  ha  sido  confiada  con  personal  responsabilidad.  Esta  acción 
pastoral,  que 

...personalmente  ejercen  en  nombre  de  Cristo,  es  propia,  ordinaria 
e inmediata,  aunque  su  ejercicio  esté  regulado,  en  definitiva,  por 
la  suprema  autoridad  de  la  Iglesia,  y pueda  ser  circunscripta 
dentro  de  ciertos  límites  con  miras  a la  utilidad  de  la  Iglesia  de 
los  fieles  (LG  27). 

Merced  al  lugar  que  ocupa  en  el  derecho  divino,  el  obispo 
cumple  funciones  en  las  iglesias  particulares  y en  la  Iglesia  univer- 
sal. Forma,  juntamente  con  el  papa  y los  demás  obispos,  un  colegio, 
el  que  "es  sujeto  de  la  suprema  y plena  potestad  sobre  la  Iglesia 
universal"  (LG  22).  Por  eso  la  Iglesia,  en  sus  niveles  más  altos  y en 
cuanto  institución  jerarquizada,  es  una  asamblea  visible  de  la 
comunidad  sacerdotal  del  pueblo  de  Dios.  Ella  es,  en  el  colegio 
episcopal,  la  comunidad  de  sus  comunidades.  Su  colegio  episcopal 
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es  una  institución  de  esa  comunidad  y una  institución  base  del 
pueblo  de  Dios.  El  Concilio  lo  subraya,  cuando  dice: 

Este  colegio,  en  cuanto  compuesto  por  muchos,  expresa  la  va- 
riedad y universalidad  del  pueblo  de  Dios,  y en  cuanto  agrupado 
bajo  una  sola  Cabeza,  la  unidad  de  la  grey  de  Cristo.  Dentro  de 
ese  colegio,  los  obispos,  respetando  fielmente  el  primado  y 
preeminencia  de  su  cabeza,  gozan  de  potestad  propia  para  bien 
de  sus  propios  fieles,  incluso  para  bien  de  toda  la  Iglesia,  porque 
el  Espíritu  Santo  consolida  sin  cesar  su  estructura  orgánica  y su 
concordia  (LG  22). 

El  ministerio  episcopal  es  una  institución  eclesial  local  y al 
mismo  tiempo  universal.  Tiene  un  carácter  colegial  y es  un  minis- 
terio de  la  comunidad  sacerdotal  de  todo  el  pueblo  de  Dios.  El 
Concilio  lo  enfatiza  cuando  dice: 

La  unión  colegial  se  manifiesta  también  en  las  mutuas  relaciones 
de  cada  obispo  con  las  iglesias  particulares  y con  la  Iglesia 
universal.  El  Romano  Pontífice,  como  sucesor  de  Pedro,  es  el 
principio  y fundamento  perpetuo  y visible  de  unidad,  así  de  los 
obispos  como  de  la  multitud  de  los  fieles.  Por  su  parte,  los 
obispos  son,  individualmente,  el  principio  y fundamento  visible 
de  unidad  de  sus  iglesias  particulares,  formadas  a imagen  de  la 
Iglesia  universal,  en  las  cuales  y con  base  en  las  cuales,  se 
constituye  la  Iglesia  Católica,  una  y única  (LG  23). 

Los  obispos  son  los  representantes  de  las  iglesias  locales  en  la 
Iglesia  universal.  Tienen  la  misión  de  anunciar  la  fe  por  medio  de 
la  palabra  y las  obras,  y en  el  contexto  de  las  condiciones  de  vida 
de  la  Iglesia  local.  Esto  puede  ser  llevado  a cabo  de  manera 
individual  o comunitaria,  pero  en  todo  caso  debe  corresponderse 
con  los  requerimientos  del  tiempo.  El  obispo  debe 

...exponer  la  doctrina  cristiana  de  manera  acomodada  a las 
necesidades  de  los  tiempos,  es  decir,  que  responda  a los  problemas 
y dificultades  que  agobian  y angustian  señaladamente  a los 
hombres...  como  es  propio  de  la  Iglesia  entablar  diálogo  con  la 
sociedad  en  que  vive,  es  en  primer  término  deber  de  los  obispos 
dirigirse  a los  hombres  y entablar  y promover  diálogo  con  ellos. .. 
esfuércense  en  aprovechar  la  variedad  de  medios  de  que  se 
dispone  en  la  época  actual  para  anunciar  la  doctrina  cristiana 
(CD  13). 

El  tema  central  del  diálogo  de  la  Iglesia  con  el  hombre  de  hoy 
es,  antes  que  nada,  el  de  la  vocación  de  éste,  dado  que  todo 
hombre  ha  sido  llamado  a transformar  la  comunidad  humana  en 
Cristo,  y a convertirla  en  la  familia  de  Dios. 
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El  ministerio  episcopal  es  una  institución  del  pueblo  de  Dios. 
Está  al  servicio  de  la  construcción  de  su  comunidad,  y es  uno  de 
los  fundamentos  de  su  organización.  El  respeto  del  obispo  por  el 
ministerio  de  los  laicos  no  es,  por  lo  tanto,  un  acto  de  misericordia, 
sino  que  se  deriva  de  la  naturaleza  misma  de  la  Iglesia.  El  es  el 
fundamento  de  la  formación  de  la  comunidad,  y de  esta  forma, 
una  condición  de  la  colegialidad.  El  Concilio  rompe  con  la  tradición 
del  institucionalismo  en  la  concepción  del  ministerio  en  la  Iglesia. 
Una  de  las  claves  para  la  superación  de  ese  error  es  su  doctrina  del 
ministerio  episcopal.  Este  no  se  agota  en  una  legítima  utilización 
de  aquellos  medios  externos  por  medio  de  los  cuales  pueda  llevarse 
a cabo,  sino  que  es  una  institución  del  pueblo  de  Dios,  y tiene  un 
carácter  sacerdotal.  Junto  al  episcopado,  el  Concilio  destaca  el 
diaconado  permanente  como  un  orden  particular  (LG  29).  Este 
subraya  el  carácter  sacerdotal  de  todo  el  ministerio  eclesial. 


d)  El  ministerio  de  los  laicos: 

la  evangelización 

Los  miembros  del  pueblo  de  Dios  forman,  en  la  Iglesia,  una 
comunidad.  Ellos  son  representantes  de  pueblo  de  Dios  en  Cristo. 
El  mismo  Cristo  les  enseña,  los  santifica  y los  guía;  en  fin,  los 
capacita  para  formar  su  comunidad  dentro  del  pueblo  de  Dios  y 
para  ser  sus  representantes.  De  allí  que  la  pertenencia  a la  Iglesia 
ponga  a sus  miembros  ante  la  tarea  de  ser  lo  que  son,  esto  es,  hijos 
e hijas  de  Dios,  hermanos  y hermanas  de  Cristo,  hombres  y mujeres 
dotados  con  el  Espíritu  Santo.  Esta  tarea  constituye  el  proyecto  de 
la  existencia  cristiana.  Esta  es  una  existencia  en  la  sociedad  y en  la 
Iglesia.  Hacia  esa  tarea  conduce  Cristo  a los  miembros  de  su 
Iglesia.  Los  habilita  para  llevarla  a cabo  y los  capacita  para  realizarla. 
Les  otorga  el  derecho  de  ser  lo  que  son.  El  mismo  les  confiere 
legitimación.  Todos  los  cristianos,  en  consecuencia,  tienen  un  mi- 
nisterio en  la  Iglesia.  El  Concilio  define  sus  tareas  desde  esa 
perspectiva:  ejercen  la  función  sacerdotal,  profética  y real  de  Cristo. 
Estas  funciones  son  ministerios  de  Cristo.  Los  cristianos  participan 
de  estos  ministerios  mediante  el  bautismo  y la  confirmación;  de 
allí  que  el  Concilio  los  denomine  también  "ministerios  de  los 
creyentes"  57.  Habla  de  la 


57  Respecto  al  ministerio  de  los  laicos,  véase  E.  Klinger,  "Das  Amt  des  Laien  in  der 
Kirche",  en  E.  Klinger-R.  ZerfaC  (eds.),  Die  Kirche  der  Laien.  Eine  Weichenstellung  des 
Konzils.  Würzburg,  1987,  67-85. 


126 


...comunidad  de  los  creyentes...  que  viviendo  conforme  a la 
vocación  con  que  han  sido  llamados,  ejercitan  las  funciones  que 
Dios  les  ha  confiado,  sacerdotal,  profética  y real.  De  esta  manera, 
la  comunidad  cristiana  se  hace  exponente  de  la  presencia  de 
Dios  en  el  mundo  (AG  15). 

Los  ministerios  de  los  cristianos  son  una  demostración  del 
lugar  que  los  laicos  ocupan  para  el  Concilio.  Este  define  la  noción 
de  "laico"  con  base  en  los  ministerios  de  Cristo;  a este  propósito, 
dice: 

Con  el  nombre  de  laicos  de  designa  aquí  a todos  los  fieles 
cristianos,  a excepción  de  los  miembros  del  orden  sagrado  y los 
del  estado  religioso  aprobado  por  la  Iglesia.  Es  decir,  los  fieles 
que,  en  cuanto  incorporados  a Cristo  por  el  bautismo,  integrados 
al  pueblo  de  Dios  y hechos  partícipes,  a su  modo,  de  la  función 
sacerdotal,  profética  y real  de  Cristo,  ejercen  en  la  Iglesia  y en  el 
mundo  la  misión  de  todo  el  pueblo  cristiano  en  la  parte  que  a 
ellos  les  corresponde  (LG  31). 

El  puesto  de  los  laicos  no  se  deriva  entonces,  del  ministerio 
jerárquico.  No  resulta  de  una  natural  participación  en  ese  ministerio, 
sino  de  una  participación  en  el  ministerio  de  Cristo.  Esto  les  otorga 
independencia.  Luego,  el  lugar  de  los  laicos  es  de  iuris  divini. 
Existe,  así,  una  verdadera  igualdad  entre  sacerdotes  y laicos.  El 
Concilio  lo  garantiza  expresamente  cuando  señala: 

Aun  cuando  algunos,  por  voluntad  de  Cristo,  han  sido 
constituidos  doctores,  dispensadores  de  misterios  y pastores 
para  los  demás,  existe  una  auténtica  igualdad  entre  todos  en 
cuanto  a la  dignidad  y a la  acción  común  a todos  los  fieles  en 
orden  a la  santificación  del  Cuerpo  de  Cristo  (LG  32). 

El  fundamento  de  esa  verdadera  igualdad  entre  sacerdotes  y 
laicos  es  el  mismo  Cristo,  ya  que  es  El  quien  ha  dado  parte  a todo 
el  pueblo  de  Dios  en  sus  ministerios.  Todos  los  miembros  de  ese 
pueblo  son  verdaderamente  pastores,  verdaderamente  profetas  y 
verdaderamente  sacerdotes.  El  Concilio  resalta  esta  característica 
principal  de  esta  misión  eclesial  de  modo  expreso: 

El  apostolado  de  los  laicos  es  participación  en  la  misma  misión 
salvífica  de  la  Iglesia,  apostolado  al  que  todos  están  destinados 
por  el  Señor  mismo  en  virtud  del  bautismo  y de  la  confirmación 
(LG  33). 

Estas  declaraciones  del  Concilio  sobre  los  laicos  tienen  una 
especial  importancia:  ellos  son  portadores  del  evangelio.  Anuncian 
el  evangelio  por  encargo  del  mismo  Cristo.  Los  laicos  son 
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...poderosos  pregoneros  de  la  fe  en  las  cosas  que  esperamos  (cf 
Hb.  11,  1)  cuando,  sin  vacilación,  unen  a la  vida  según  la  fe  la 
profesión  de  esa  fe  (LG  35). 

Este  anuncio  comprende,  junto  a las  palabras  de  la  fe,  las 
acciones  de  la  vida,  y tiene  que  ver  con  la  vocación  del  hombre  en 
su  totalidad.  Influye  en  y transforma  las  situaciones  sociales  en  las 
que  se  proclama.  Los  laicos  son,  en  cuanto  portadores  del  ministerio 
profético,  real  y sacerdotal  de  Cristo,  agentes  de  la  evangeliza- 
ción  58;  de  esta  forma,  el  Concilio  les  confirma  en  una  respon- 
sabilidad de  la  Iglesia  universal.  Son  no  sólo  objeto,  sino  sujetos  de 
la  pastoral;  son  sus  portadores  en  cada  lugar,  la  encarnan  en  el 
ámbito  de  la  vida  normal  y en  los  contextos  sociales  de  la  vida 
cotidiana.  Por  eso  dice  el  Concilio: 

Tal  evangelización,  es  decir,  el  anuncio  de  Cristo  pregonado  por 
el  testimonio  de  la  vida  y por  la  Palabra,  adquiere  una  ca- 
racterística específica  y una  eficacia  singular  por  el  hecho  de  que 
se  lleva  a cabo  en  las  condiciones  comunes  del  mundo  (LG  35). 

Esta  misión,  con  todo,  no  se  refiere  sólo  al  propio  apostolado. 
Los  laicos,  más  bien,  están  capacitados  para  colaborar  con  el 
apostolado  de  la  jerarquía  gracias  al  lugar  que  ocupan  en  la  Iglesia, 
y poseen,  por  intermedio  de  su  ministerio  sacerdotal,  "aptitud  de 
ser  asumidos  por  la  jerarquía  para  ciertos  cargos  eclesiásticos,  que 
habrán  de  desempeñar  con  una  finalidad  espiritual"  (LG  33). 

En  el  desempeño  de  sus  funciones  eclesiales,  los  laicos  pueden 
ser  sustitutos  eficaces.  Tienen,  en  efecto,  gracias  a su  participación 
en  el  ministerio  de  Cristo,  un  rango  propio,  y están  capacitados  en 
lo  fundamental  para  la  asunción  de  una  tarea  jerárquica.  Y esto  es 
reconocido  por  el  Concilio: 

Ya  que  si  alguno  de  ellos,  cuando  faltan  los  sagrados  ministros,  o 
cuando  éstos  se  ven  impedidos  por  un  régimen  de  persecución, 
los  suplen  en  ciertas  funciones  sagradas,  según  sus  posibilidades, 
y si  otros  muchos  agotan  todas  sus  energías  en  la  acción 
apostólica,  es  necesario,  sin  embargo,  que  todos  contribuyan  a la 
dilatación  y al  crecimiento  del  reino  de  Dios  en  el  mundo.  Por 
ello,  dediqúense  los  laicos  a un  conocimiento  más  profundo  de 
la  verdad  revelada  y pidan  a Dios  con  insistencia  el  don  de  la 
sabiduría  (LG  35). 


58  Respecto  al  concepto  de  evangelización,  véase  E.  Klinger,  "Politik  und  Theologie. 
EinedeutscheStellungnahmezu  Puebla",  en  Theologie  und  Glaube7 1 (1981),  184-207; 
"Der  Glaube  des  Konzils...",  op.  cit.;  "Die  Kirche  der  Basisgemeinden.  Der  Mensch 
ais  Prinzipder  Ekklesiologie",  en  E.  Klinger-R.  Zerfafi  (eds.),  Die  Basisgemeinden- ein 
Schritt  aufdem  Weg  zur  Kirche  des  Konzils.  Würzburg,  1984,  43-57. 
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Resulta  importante  resaltar  el  carácter  ministerial  de  la  acción 
de  los  laicos;  en  efecto,  la  dimensión  eclesial  impide  la  privatización 
de  los  laicos  desde  el  momento  en  que  se  comprende  su  tarea 
como  perteneciendo  a la  misma  naturaleza  de  la  Iglesia. 


e)  La  vocación  universal  y particular  a la  santidad 

Los  miembros  del  pueblo  de  Dios  desempeñan  en  la  Iglesia 
una  función  ministerial.  Participan  en  el  ministerio  de  Cristo  y se 
les  encomienda  la  responsabilidad  de  construir  la  Iglesia,  o sea,  de 
extenderla,  ahondarla,  renovarla  y perfeccionarla.  El  camino  del 
pueblo  de  Dios  hacia  una  auto-configuración  en  Cristo  es  el  camino 
de  su  vocación.  Es  un  camino  pro  fótico,  sacerdotal  y real.  En  la 
medida  en  que  sus  miembros  lo  recorren,  ellos  transitan  el  camino 
de  su  vocación  a la  santidad.  La  fidelidad  a la  dogmática  y a la 
pastoral  del  Concilio,  es  una  prueba  de  la  santidad  de  sus  miembros. 
La  disposición  a dar  o a rehusarse  a dar  el  salto  hacia  adelante, 
suministra  información  acerca  de  sus  verdaderas  actitudes 
espirituales.  De  allí  que  la  Lumen  gentium  ponga  de  relieve,  en  su 
capítulo  quinto,  la  "vocación  universal  a la  santidad  de  la  Iglesia", 
y en  su  sexto  capítulo  sobre  los  religiosos,  resalte  con  absoluta 
claridad  el  compromiso  apostólico  de  éstos.  Así  pues,  acerca  de  la 
vocación  universal  a la  santidad,  el  Concilio  expresa: 

Es  pues  claro  que  todos  los  fieles,  de  cualquier  estado  o condición, 
están  llamados  a la  plenitud  de  la  vida  cristiana  y a la  perfección 
en  la  caridad;  y esta  santidad  suscita  un  nivel  de  vida  más 
humano  en  la  sociedad  terrena  (LG  40). 

Pero  también  el  llamado  a los  religiosos  tiene  una  intenciona- 
lidad universal.  Los  miembros  de  las  congregaciones  religiosas 
tienen  la  tarea  de 

...trabajar  según  las  fuerzas  y según  las  formas  de  su  propia 
vocación,  sea  con  la  oración,  sea  también  con  el  ministerio 
apostólico,  para  que  el  reino  de  Dios  se  asiente  y se  consolide  en 
las  almas  y para  dilatarlo  por  todo  el  mundo  (LG  44). 

En  Perfectae  caritatis,  el  Concilio  aboga  "para  que  la  adaptación 
de  la  vida  religiosa  a las  exigencias  de  nuestro  tiempo  no  sea 
meramente  externa".  Por  esta  razón,  los  miembros  de  las  congre- 
gaciones religiosas  deben  ser  instruidos 

...según  las  dotes  intelectuales  y el  carácter  personal  de  cada 
uno,  acerca  de  las  actuales  costumbres  sociales,  y sobre  todo,  del 
modo  de  sentir  y pensar  hoy  en  boga  (PC  18). 
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La  actitud  y disponibilidad  para  dar  ese  paso  hacia  adelante, 
es  un  criterio  qpe  sirve  de  medida  de  la  situación  espiritual  de 
cada  uno;  es  una  pauta  de  su  progreso  hacia  la  santidad. 

f)  La  comunidad  de  la  Iglesia: 

sacramento  del  pueblo  de  Dios 

Siguiendo  al  Concilio  Vaticano  II,  la  Iglesia  emprende  el  camino 
de  su  llamado  a la  santidad.  Y al  hacerlo,  se  encuentra  con  sus 
orígenes  y readquiere  la  capacidad  para  hablar  acerca  de  sí  misma 
de  una  manera  diferente  y apropiada.  Ella  es  la  Iglesia  de  Cristo  y 
por  lo  tanto,  una  tarea.  La  Iglesia  Católica  es  la  Iglesia,  pues  en  ella 
subsiste  la  Iglesia  de  Cristo  como  una  auténtica  tarea.  Está  formada 
por  las  iglesias  particulares,  las  que  son,  de  por  sí,  también  iglesias. 
La  Iglesia  Católica  es  cada  Iglesia  y es  la  comunidad  eclesial  de  las 
iglesias  particulares,  puesto  que  es  la  Iglesia  Católica,  única  y 
universal.  Ella  es,  en  definitiva,  la  comunidad  del  pueblo  de  Dios  y 
en  ese  sentido,  precisamente,  el  sacramento  de  salvación  para  todo 
el  mundo.  Identidad  y complejidad  se  condicionan,  no  constitu- 
yendo ninguna  contradicción  dado  que  la  Iglesia  misma  es  el 
misterio  de  Dios.  Es  su  encamación  en  la  historia,  y abarca,  como 
Cristo  mismo,  lo  divino  y lo  humano.  Existe  para  siempre  gracias 
a sus  ministerios,  y es  colaboradora  en  la  construcción  del  reino  de 
Dios.  Obispos,  sacerdotes,  laicos  y religiosos  transmiten  su  Reve- 
lación a las  generaciones  venideras  mediante  las  palabras  y acciones 
de  sus  vidas.  Marchan  hacia  el  reino  escatológico  del  amor  y 
trabajan  en  su  advenimiento.  En  esta  peregrinación  los  acompañan 
María  y los  ángeles. 

El  Concilio  cree  en  la  comunidad  del  pueblo  de  Dios  y en 
consecuencia,  puede  expresar  su  solidaridad  con  toda  la  familia 
humana.  Quiere  abrir  un  diálogo  con  todos  los  hombres  de  buena 
voluntad,  en  el  respeto  mutuo  y en  el  amor;  pone  de  relieve  la 
dignidad  del  hombre  y acentúa  su  llamado  a construir  una  nueva 
sociedad.  Habla  al  hombre  de  dentro  y de  fuera  de  la  Iglesia,  pues 
todos  han  sido  convocados  a formar  parte  del  pueblo  de  Dios.  Este 
abarca  no  sólo  a la  Iglesia,  sino  a la  humanidad  sin  más,  y a todo  el 
cosmos.  Pueblo  de  Dios  es  la  denominación  más  universal  que 
pueda  haber  de  Iglesia.  El  pueblo  de  Dios  es,  en  definitiva,  el 
fundamento  de  la  Iglesia;  de  la  Iglesia  hacia  dentro  y hacia  fuera. 
Es  el  fundamento  de  la  construcción  de  la  Iglesia;  el  fundamento 
de  sus  ministerios,  de  su  vocación;  el  fundamento  de  la  determi- 
nación de  su  modo  de  existir  en  la  historia.  Las  palabras  y acciones 
de  la  Iglesia  son  la  base  de  toda  la  teología  dogmática  y pastoral  de 
la  evangelización.  Esta  es  el  proyecto  totalizante  de  la  Iglesia;  de  la 
Iglesia  en  el  mundo.  La  evangelización  es  el  proyecto  totalizante 
de  la  Revelación. 
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4.  La  constitución  sobre  la  Revelación: 
punto  medio  y norma  del  Concilio 

Las  declaraciones  del  Concilio  sobre  la  Iglesia  contienen 
principios  dogmáticos  y pastorales.  El  Concilio  efectúa  decla- 
raciones dogmáticas  sobre  pastoral  y declaraciones  pastorales  sobre 
dogmática;  y en  su  Constitución  pastoral  presenta  una  nueva 
doctrina  dogmática  expresada  en  la  fe  en  la  vocación  del  hombre 
en  Cristo  y en  Dios,  y en  su  Constitución  dogmática  sobre  la  Iglesia 
presenta  una  perspectiva  verdaderamente  pastoral.  El  pueblo  de 
Dios  tiene  la  tarea  de  llegar  a ser  una  comunidad  en  Cristo.  La 
Iglesia  es  su  pueblo  profético,  sacerdotal  y real. 

Dogmática  y pastoral  son,  en  su  compenetración  mutua,  las 
claves  para  acceder  al  Concilio;  pero  son  también  las  claves  del 
anuncio  del  evangelio.  Pues  el  evangelio  es  transmitido  mediante 
palabras  y hechos,  ya  que  es  Revelación.  Siempre  donde  el  evangelio 
es  él  mismo,  está  conformado  necesariamente  de  palabras  y hechos. 
Su  anuncio  encarna,  por  consiguiente,  la  unidad  entre  la  dogmática 
y la  pastoral.  Los  principios  del  Concilio  tienen,  por  ende,  un 
carácter  bíblico:  por  su  medio  la  Iglesia  abre  para  sí  misma  el 
sentido  y el  significado  de  su  propia  misión.  La  Iglesia  se  transforma 
en  un  acontecimiento  de  la  Revelación  para  el  mundo  de  hoy.  El 
Concilio  da  cuenta  — en  su  Constitución  sobre  la  Revelación,  Dei 
Verbum — del  carácter  bíblico  de  sus  principios.  Desde  estos 
supuestos  se  puede  explicar  su  planteo  dogmático-pastoral,  que 
constituye  un  "progreso  en  la  tradición  apostólica",  y una  nueva 
forma  de  la  contemporaneidad  de  la  Revelación. 


4.1.  La  Revelación  del  evangelio 
de  Dios  y de  Cristo 

El  Concilio  efectúa  declaraciones  acerca  del  evangelio  a partir 
del  fundamento  de  sus  propios  principios.  El  evangelio  es  la 
Revelación  del  mismo  Dios  en  palabras  y acciones;  de  allí  que  el 
Concilio  pueda,  considerando  el  modo  como  el  evangelio  se  pro- 
clama, comprenderlo  en  cuanto  Revelación.  La  Revelación  es  el 
criterio  máximo  de  valoración  de  lo  que  el  Concilio  realiza;  ilumina 
el  evangelio,  y es  ella  misma  la  proclamación  de  la  existencia  del 
hombre  en  Dios  y en  Cristo.  El  Concilio  distingue,  por  lo  tanto, 
entre  la  transmisión  de  la  Revelación  y la  Revelación  misma.  La 
Palabra  de  Dios  se  remite  a las  acciones  de  Dios;  estas  acciones  se 
hacen  inteligibles  y son  esclarecidas  por  la  Palabra;  esta  Palabra 
ilumina  su  sentido  y su  significación.  Por  eso  expresa  el  Concilio: 
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...la  Revelación  se  realiza  por  obras  y palabras  intrínsecamente 
ligadas;  las  obras  que  Dios  realiza  en  la  historia  de  la  salvación, 
manifiestan  y confirman  la  doctrina  y las  realidades  que  las 
palabras  significan;  a su  vez,  las  palabras  proclaman  las  obras  y 
explican  su  misterio  (DV  2). 

La  expresión  máxima  y la  plenitud  de  la  Revelación  es  Jesu- 
cristo. El  anuncia  con  palabras  y acciones  el  evangelio  del  reino  de 
Dios.  El  es  el  reino  de  Dios  en  persona.  Es  verdadero  Dios  y 
verdadero  hombre.  Su  mensaje  ilumina  la  verdad  del  hombre;  por 
eso  dice  el  Concilio: 

La  verdad  profunda  de  Dios  y de  la  salvación  del  hombre  que 
transmite  dicha  Revelación,  resplandece  en  Cristo,  mediador  y 
plenitud  de  toda  Revelación  (ibid.). 

La  transmisión  de  la  Revelación  se  realiza  por  medio  de  la 
escritura  y de  la  tradición;  el  mismo  Jesús  pidió  a sus  apóstoles 
predicar  el  evangelio  como  fuente  de  toda  verdad  salvífica  y de 
toda  moral;  ese  evangelio,  que  el  mismo  Cristo  realizó  y anunció 
personalmente  de  manera  pública,  como  cumplimiento  de  las 
promesas  proféticas  anteriores  (DV  7). 

La  Revelación  es  infinitamente  más  rica  que  la  escritura  y que 
la  tradición.  Es  el  fundamento  y el  sentido  de  ambas.  Pero  con 
todo,  la  Revelación  es  acreditada  auténticamente  por  la  escritura  y 
por  la  tradición,  y transmitida  de  forma  adecuada.  La  escritura 
contiene  "todo  lo  necesario  para  una  vida  santa  y para  una  fe 
creciente  del  pueblo  de  Dios"  (DV  8).  La  tradición  acredita  esos 
contenidos,  los  interpreta  y los  transmite  incólumes  a través  de 
nuevas  palabras  y acciones  de  sus  portadores.  Estos  han  sido 
llamados  a anunciar  el  evangelio  de  acuerdo  a un  modo  que  les  es 
propio.  Pues  Dios  se  revela  al  hombre  por  medio  del  hombre,  y en 
los  modos  propios  de  éste.  El  eligió,  para  la  redacción  de  la  escritura, 

...hombres  que  usaban  de  todas  sus  facultades  y talentos;  de  este 
modo,  obrando  Dios  en  ellos  y por  ellos,  como  verdaderos  autores, 
pusieron  por  escrito  todo  y sólo  lo  que  Dios  quería  (DV  11). 

El  mismo  Dios  habla  en  las  palabras  y en  las  acciones  de  los 
portadores  de  la  tradición.  En  su  comunicación,  Dios  transmite  lo 
que  quiere  anunciar  a través  de  lo  que  hacen  quienes  tienen  la 
intención  de  proclamar  lo  que  Dios  quiere  que  proclamen.  La 
tradición  se  enfrenta  con  la  tarea  de  iluminar  el  sentido  y el 
significado  de  este  discurso.  Debe  anunciar  lo  que  Dios  quiere 
decir  y lo  que  ella  misma  cree  que  hay  que  realizar  para  que  la 
Revelación  sea  siempre  viva. 


132 


Se  da,  por  ende,  un  progreso  en  la  tradición,  pues  ella  contiene 
la  comunicación  de  Dios  por  palabras  y acciones,  y dice  el  modo 
cómo  ella  — la  tradición — comprende  estas  palabras  y acciones; 
cómo  quiere  transformarlas  en  praxis  y cómo  puede  efectivamente 
vivirlas.  Desde  la  perspectiva  del  sujeto  de  este  proceso,  esto  es, 
desde  su  acto  de  comprensión;  desde  la  perspectiva  de  su 
consentimiento  y puesta  en  práctica,  se  puede  y se  tiene  que  dar  un 
crecimiento  de  la  fe  en  la  Revelación.  La  tradición  se  vuelve, 
entonces,  existente  de  una  manera  más  profunda  y plena  en  la 
vida  de  cada  hombre  y de  todo  un  pueblo.  El  Concilio  subraya  la 
certeza  subjetiva  y el  progreso  objetivo  que  se  da  en  la  Revelación. 
Acerca  de  la  certeza  subjetiva,  explica: 

La  tradición  recibe  la  Palabra  de  Dios,  encomendada  por  Cristo  y 
el  Espíritu  Santo  a los  apóstoles,  para  que  ellos,  iluminados  por 
el  Espíritu  de  Verdad,  la  conserven,  la  expongan  y la  difundan 
fielmente  en  la  predicación.  Por  eso,  la  Iglesia  no  saca  exclu- 
sivamente de  la  Escritura  la  certeza  de  todo  lo  revelado.  Y así, 
ambas  cosas  se  han  de  recibir  y respetar  con  el  mismo  espíritu  de 
devoción  (DV  9). 

El  Concilio  destaca  asimismo  el  progreso  de  la  tradición  y de 
sus  contenidos  objetivos;  declara  así: 

Esa  tradición  apostólica  va  creciendo  en  la  Iglesia  con  la  ayuda 
del  Espíritu  Santo;  es  decir,  crece  la  comprensión  de  las  palabras 
e instituciones  transmitidas  cuando  los  fieles  las  contemplan  y 
estudian  repasándolas  en  su  corazón  (cf  Le.  2, 19-51),  y cuando 
comprenden  internamente  los  misterios  que  viven,  cuando  los 
proclaman  los  obispos,  sucesores  de  los  apóstoles  en  el  carisma 
de  la  verdad.  La  Iglesia  camina  a través  de  los  siglos  hacia  la 
plenitud  de  la  Verdad,  hasta  que  se  cumplan  en  ella  plenamente 
las  palabras  de  Dios  (DV  8). 

El  Concilio  no  sólo  reconoce  ese  progreso,  sino  que  lo  encarna. 
Representa  la  institucionalización  y es  el  portavoz  de  la  transmisión 
de  la  Revelación  en  cuanto  Revelación  para  el  mundo  de  hoy,  ya 
que  abre  los  contenidos  existenciales  del  mensaje  de  Dios  y de 
Cristo.  Ilumina,  interpreta  y personifica  la  fe  en  la  Revelación. 


4.2.  La  vocación  del  hombre:  un  progreso 
en  la  tradición  apostólica. 

Su  contenido  religioso,  político  y pedagógico 

El  progreso  es  siempre  descubrimiento.  En  la  Constitución 
sobre  la  Revelación,  el  Concilio  enseña  que  existe  un  progreso  en 
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la  tradición  apostólica,  y que  este  progreso  consiste  en  un 
crecimiento  en  la  comprensión  de  los  hechos  y de  las  palabras 
transmitidos,  que  se  obtiene  a través  de  la  experiencia  de  la  fe  y 
por  la  interpretación  de  esos  hechos  y palabras  a la  luz  del  evangelio; 
este  progreso  es  una  respuesta  a los  planteos  y desafíos  que  se  dan 
en  el  mundo  de  hoy.  Es  un  descubrimiento  de  algo  nuevo  en  lo 
antiguo,  y una  interpretación  de  lo  antiguo  desde  lo  nuevo 
descubierto. 

La  Constitución  sobre  la  Revelación  no  sólo  enseña,  entre 
tanto,  en  qué  consiste  este  progreso,  sino  que  lo  encarna.  La 
Constitución  redescubre  la  misma  Revelación,  pues  al  contrario 
que  el  proyecto  de  Constitución  Defontibus  revelationis,  se  concentra 
en  la  misma  Revelación  (DV  2-6).  En  el  capítulo  primero  trata  De 
revelatione  ipsa,  y recién  entonces  encara,  en  el  capítulo  segundo,  la 
"transmisión  de  la  Revelación"  a través  de  la  escritura  y de  la 
tradición.  La  Revelación  es,  para  el  Concilio,  la  autocomunicación 
de  Dios  en  palabras  y acciones,  y en  consecuencia,  un  aconte- 
cimiento trascendente  e inmanente.  Quien  anuncia  a Dios  en  cuanto 
Dios,  tiene  que  interpretar  las  acciones  de  Dios  con  sus  propias 
palabras,  y aclarar  las  palabras  de  Dios  con  sus  propias  acciones. 
Dios  mismo,  en  ese  anuncio,  otorga  al  hombre  una  nueva 
comprensión  de  su  propia  existencia.  Desde  este  punto  de  vista,  la 
fe  en  Dios  puede  y tiene  que  ser  una  Revelación.  La  fe  es  un 
anuncio  que  proclama  la  vocación  del  hombre  en  Cristo  y en  Dios. 
El  progreso  en  la  transmisión  de  la  Revelación  — en  la  perspectiva 
del  Concilio — es  un  progreso  de  la  misma  fe.  Es  un  progreso 
dogmático.  En  la  Constitución  pastoral,  el  Concilio  denomina  esa 
fe,  efectivamente,  una  Revelación,  cuando  enseña  de  manera 
expresa: 

La  fe  todo  lo  ilumina  con  nueva  luz  y manifiesta  el  Plan  Divino 
sobre  la  entera  vocación  del  hombre.  Por  eso  orienta  la  mente 
hacia  soluciones  plenamente  humanas  (GS 11). 

El  Concilio,  por  ende,  señala  de  modo  expreso  el  carácter  de 
iluminación  existencial  de  la  fe.  Subraya  el  sentido  inmanente  de 
su  punto  de  vista  trascendente,  y enseña: 

Como  a la  Iglesia  se  le  ha  confiado  la  manifestación  del  misterio 
de  Dios,  que  es  el  último  fin  del  hombre,  la  Iglesia  descubre  con 
ello  al  hombre  el  sentido  de  la  propia  existencia,  es  decir,  la 
verdad  más  profunda  acerca  del  ser  humano  (GS  41). 

La  fe  en  la  vocación  del  hombre  es  el  dogma  del  Concilio. 
Constituye  su  progreso  en  su  comprensión  de  la  doctrina  apostólica. 
Este  progreso  lo  hace  efectivo  el  Concilio  en  su  Constitución  sobre 
la  Iglesia  en  el  mundo  moderno,  y es  la  base  para  la  renovación  de 
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la  fe  dentro  de  la  Iglesia  y para  su  transmisión  como  Revelación  en 
el  mundo  de  hoy.  La  Constitución  pastoral  es,  por  lo  tanto,  una 
Constitución  sobre  la  fe.  Es  la  Constitución  en  la  cual  la  fe  se 
manifiesta  a sí  misma  como  un  acontecimiento  del  tiempo  presente. 
Esta  toma  de  posición  caracteriza  también  la  declaración  con  la 
que  el  Concilio  acompaña  la  Constitución  pastoral.  Así  lo  dice  en 
el  documento  sobre  Libertad  religiosa: 

Es  más,  esta  doctrina  de  la  libertad  tiene  raíces  en  la  Divina 
Revelación,  por  lo  que  ha  de  ser  tanto  más  escrupulosamente 
observada  por  todos  los  cristianos.  Pues  aunque  la  Revelación 
no  afirme  de  forma  expresa  el  derecho  a la  inmunidad  de  coacción 
externa  en  materia  religiosa,  sin  embargo  manifiesta  la  dignidad 
de  la  persona  humana  en  toda  su  amplitud,  demuestra  el  respeto 
de  Cristo  a la  libertad  del  hombre  en  el  cumplimiento  de  la 
obligación  de  creer  en  la  palabra  de  Dios,  y nos  enseña  el  espíritu 
que  deben  reconocer  y seguir  los  discípulos  de  tal  Maestro  (DH 
9). 

Es  uno  de  los  capítulos  principales  de  la  doctrina  católica, 
contenido  en  la  palabra  de  Dios  y predicado  constantemente  por 
los  Padres,  que  el  hombre,  al  creer,  debe  responder  de  forma 
voluntaria  a Dios,  y que,  por  lo  tanto,  nadie  debe  ser  forzado  a 
abrazar  la  fe  en  contra  de  su  voluntad.  Está,  por  consiguiente,  en 
total  acuerdo  con  la  índole  de  la  fe  el  excluir  cualquier  género  de 
coacción  por  parte  de  los  hombres  en  materia  religiosa  (DH  10). 

Esta  perspectiva  tiene  un  gran  significado  político,  por  cuanto 
modifica  la  relación  de  la  Iglesia  con  el  Estado.  Por  ejemplo,  en 
España  y en  Portugal  forzó  un  cambio  en  la  Constitución.  La  fe  es 
una  manifestación  del  derecho  a la  libertad  frente  a toda  presión 
externa  en  relación  con  la  Revelación.  Esta  perspectiva  configura 
también  la  relación  de  la  Iglesia  con  las  religiones  no  cristianas.  El 
Concilio  reconoce  — desde  este  supuesto — la  dignidad  de  las 
mismas,  y exhorta  al  diálogo  con  ellas.  De  determinadas  religiones 
— así  lo  declara  el  Concilio  en  Nostrae  aetate — el  hombre  aguarda 
respuesta  a los  no  resueltos  enigmas  de  su  existencia.  ¿De  dónde 
viene?  ¿Hacia  dónde  va?  ¿Qué  es  lo  bueno  y lo  malo?  ¿Cuál  es  el 
sentido  del  sufrimiento?  ¿"Cuál  es,  finalmente,  aquel  último  e 
inefable  misterio  que  envuelve  nuestra  existencia,  del  cual 
procedemos  y hacia  el  cual  nos  dirigimos"?  (NA  1).  En  la  Constitu- 
ción pastoral,  la  fe  en  la  vocación  del  hombre  es  la  respuesta  a estas 
preguntas,  puesto  que  esta  fe  es  clave  para  la  comprensión  de  la 
existencia  humana.  Esta  fe  manifiesta  la  verdad  acerca  del  hombre; 
de  allí  que  la  Iglesia  esté  obligada  a no  rechazar  lo  que  de  verdadero 
y bueno  haya  en  otras  religiones  (NA  2).  La  Iglesia  reconoce  la 
palabra  de  Dios  en  ellas,  el  camino  que  siguen  en  su  vocación  hacia 
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Dios  y su  Revelación,  y opta  claramente  por  el  diálogo  con  los 
judíos,  mahometanos  y paganos. 

En  la  Declaración  Gravissimun  educationis,  sobre  la  educación 
católica,  el  Concilio  pone  de  relieve  los  contenidos  pedagógicos  de 
la  fe  en  la  vocación  del  cristiano.  Esa  vocación  le  da  derechos,  pero 
también  lo  obliga  a ser  "cada  vez  más  consciente  del  don  recibido 
de  la  fe"  (GE  2). 

Siguiendo  esa  vocación,  los  cristianos  deben  alcanzar  inde- 
pendencia y deben  aprender  a manejarse  con  la  tradición,  para 
que  de  esta  manera  puedan  brindar  su  propio  aporte  a la  cons- 
trucción del  Cuerpo  de  Cristo.  El  progreso  que  se  da  en  la  tradición 
apostólica  de  la  fe  en  la  vocación  del  hombre,  tiene  ciertamente  un 
sentido  dogmático,  pero  también  una  gran  significación  pastoral. 
Transforma  la  praxis  apostólica,  religiosa  y pedagógica  de  la  Iglesia, 
y convierte  la  fe  de  ésta  en  una  Revelación. 


4.3.  El  descubrimiento  de  nuevas  tradiciones 

El  Concilio  Vaticano  II  ha  tomado  posiciones  frente  a todas  las 
cuestiones  de  la  fe.  Se  ha  constituido  así,  en  criterio  obligatorio  y 
en  norma  de  acción  para  la  Iglesia  Católica,  en  fundamento  del 
diálogo  político-religioso,  pero  también  de  todo  los  diálogos  ecu- 
ménicos y de  todas  las  discusiones  teológicas.  El  Concilio  redefine 
el  lugar  de  la  Iglesia.  Su  doctrina  posee  la  máxima  autoridad  y 
constituye  un  progreso,  el  salto  hacia  adelante  en  la  interpenetración 
dogmática  y en  la  formación  de  las  conciencias  que  el  papa  Juan 
XXIII  exigía.  Es  asimismo  testimonio  de  la  profunda  fidelidad  a la 
verdad  de  la  tradición,  a la  que  el  papa  también  apelaba  y que 
convirtió  en  tarea  del  Concilio.  Pues,  en  realidad,  la  fe  del  Concilio 
es  una  doctrina  desde  la  que  se  puede  ordenar  de  forma  completa, 
comprender  con  claridad  y defender  con  decisión  todos  los  con- 
tenidos de  la  fe  cristiano-católica.  La  doctrina  del  Concilio  posee 
un  carácter  dogmático  y kerigmático.  Es  una  Revelación.  El  Concilio 
descubre  muchas  antiguas  tradiciones  que  pertenecen  a la  misma 
Revelación;  que  no  han  sido  negadas  por  la  Iglesia  Católica,  aunque 
fueron  durante  largo  tiempo  silenciadas,  e incluso  y con  frecuencia, 
consideradas  sospechosas.  Su  no  observancia  ha  producido  divi- 
siones en  la  Iglesia,  y hasta  ahora  es  una  de  las  causas  principales 
de  sus  cismas. 

Quisiera  mencionar  aquí  algunos  ejemplos  importantes  de 
estas  tradiciones  perdidas,  ahora  redescubiertas.  El  Concilio  sentó 
los  presupuestos  para  un  diálogo  de  la  Iglesia  Católica  con  las 
Iglesias  orientales  mediante  su  doctrina  de  la  colegialidad  del 
ministerio  episcopal  y su  doctrina  acerca  de  la  economía  de  salva- 
ción. Comenzó  el  diálogo  con  las  iglesias  del  protestantismo  al 
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subrayar  la  doctrina  de  la  Palabra  de  Dios,  de  la  eucaristía  y de  la 
tradición;  de  los  ministerios  de  Cristo;  de  la  jerarquía  de  verdades 
y de  la  evangelización.  Posibilitó  el  diálogo  político  a través  del 
reconocimiento  de  las  verdades  fundamentales  de  la  ilustración, 
entre  ellas,  las  doctrinas  de  la  dignidad  del  hombre,  la  del  valor 
intrínseco  de  las  religiones  no-cristianas,  la  de  la  libertad  religiosa, 
la  de  la  igualdad  de  todos  los  los  hombres  ante  el  Estado,  y la  de  la 
necesidad  de  la  construcción  de  una  nueva  sociedad  a escala 
mundial.  Estas  verdades  no  eran  sostenidas,  a nivel  del  más  alto 
magisterio  eclesiástico,  antes  del  Concilio  Vaticano  II.  El  magisterio 
se  las  debe  al  Concilio.  El  redescubrió  las  tradiciones  desaparecidas 
e hizo  una  contribución  histórica  al  magisterio  de  la  Iglesia  en  su 
más  alto  nivel. 

El  hecho  de  un  progreso  dogmático  es,  entonces,  incontro- 
vertible; es  más  evidente  de  lo  que  se  lo  puede  resaltar.  El  Concilio 
no  necesitó,  al  respecto,  ninguna  definición  solemne;  simplemente, 
anunció  la  verdad.  Esta  verdad  tiene  que  ser  tomada,  adoptada  y 
llevada  adelante  por  la  Iglesia  de  hoy.  Para  esto  se  necesita  una 
discusión  teológica  fundamental,  pues  esa  verdad  es  el  punto  de 
partida  para  el  progreso  de  la  fe,  que  tiene  que  tener  absoluta 
prioridad  en  la  Iglesia.  En  donde  la  verdad  del  Concilio  es  vivida, 
hay  razones  para  celebrar  la  nueva  liturgia.  Si  Lefebvre  rechazaba 
la  reforma  litúrgica,  en  el  fondo  lo  hacía  porque  rechazaba  esa 
verdad. 


5.  Las  tareas  de  la  teología  fundamental: 
el  nuevo  programa 

La  fe  del  Concilio  es  una  ampliación  del  horizonte  pastoral  y 
dogmático  de  la  Iglesia  Católica.  El  Concilio  la  transforma  en 
abogada  del  hombre  en  el  ámbito  de  la  pareja  y de  la  familia,  de  la 
cultura  y de  la  economía,  de  la  sociedad  y del  Estado,  y sobre  todo 
en  el  ámbito  de  la  política.  Pero  el  Concilio  conduce  también  a la 
Iglesia  hacia  los  principios  de  su  propia  transmisión,  a saber,  hacia 
la  Revelación  a través  de  la  escritura  y de  la  tradición  59.  La  pas- 
toral es  uno  de  los  puntos  de  partida  del  anuncio  de  esa  fe,  y la 
dogmática,  a su  vez,  la  doctrina  del  sentido  y del  significado  de  esa 
pastoral.  Ella  abre  al  hombre  a la  comprensión  de  su  existencia,  y 
es  una  contribución  para  la  realización  de  sus  responsabilidades 


59  Véa  se  al  respecto  H.  Sauer,  "Von  den  'Quellen  der  Offenbarung'  zur  'Offenbarung 
selbst'.  Zum  theologischen  Hintergrund  der  Auseinandersetzung  um  das  Schema 
'Über  die  góttliche  Offenbarung'  beim  II  Vatikanischen  Konzil",  en  E.  Klinger-K 
Wittstadt  (eds.),  op.  cit.,  514-545. 
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en  el  Estado  y en  la  sociedad.  El  Concilio  se  reconoce  autor  de  la 
ampliación  de  este  horizonte  en  el  pensamiento,  la  voluntad  y la 
acción  de  la  Iglesia.  No  fue  algo  que  hiciera  de  manera  casual,  sino 
intencional;  constituyó  la  razón  de  su  convocatoria,  es  su  programa 
y su  profesión  de  fe.  El  Concilio  tematizó  este  ensanchamiento  en 
un  horizonte  dogmático  y pastoral.  En  la  Constitución  sobre  la 
Revelación  habla  de  un  progreso  en  el  orden  de  la  transmisión 
apostólica  consistente  en  un  crecimiento  en  la  comprensión  de  la 
misma;  y en  la  Constitución  pastoral  habla  de  los  "signos  de  los 
tiempos"  (GS  4)  que  deben  ser  explorados  e interpretados  a la  luz 
del  evangelio,  a fin  de  que  los  tesoros  de  la  doctrina  de  la  Iglesia 
puedan  ser  ofrecidos  y extendidos  a "todos  los  hombres  de  nuestro 
tiempo"  (GS  91 ). 

Juan  XXIII  habló  con  energía  acerca  de  los  requerimientos  de 
la  época  y se  refirió  al  Concilio  como  a "una  tarea...  que  nuestro 
tiempo  exige".  Afirmó  que  la  segura  doctrina  del  pasado  tiene  que 
ser  indagada  y reformulada  "como  lo  exige  nuestro  tiempo"  60.  El 
papa  estaba  convencido  de  que  esta  doctrina  es  una  ayuda  "para  el 
hombre  moderno"  61 , y que  contribuye  a una  eficaz  conservación 
y promoción  de  la  vida.  El  ensanchamiento  del  horizonte  dogmático 
y pastoral  de  la  Iglesia  hecho  por  el  Concilio  nos  pone,  al  mismo 
tiempo,  frente  al  problema  de  la  temporalidad  de  la  fe.  ¿Tiene  su 
pasado  algún  futuro  en  el  presente?  La  fe  presente  y testimonio  del 
pasado,  ¿puede  realizarse  en  el  futuro?  La  cuestión  acerca  de  la 
temporalidad  de  la  fe  es  un  problema  teológico  fundamental.  Es 
una  cuestión  de  fondo  de  la  teología  fundamental  del  Concilio. 
Pues  sin  la  discusión  de  la  cuestión  sobre  la  temporalidad  de  la  fe, 
quedan  sin  responder  las  preguntas  acerca  de  la  intercambiabilidad 
entre  la  dogmática  y la  pastoral;  acerca  de  la  historicidad  de  la  fe  y 
de  su  transmisión  y,  en  fin,  acerca  de  la  Revelación.  Preguntas  de 
este  tipo,  sin  embargo,  no  han  de  ser  planteadas  por  el  Concilio  ya 
que  éste  no  se  ocupa  de  las  cuestiones  de  la  teología  en  cuanto 
teología;  pero  cada  afirmación  que  la  teología  en  cuanto  tal  haga, 
tiene  que  poder  ser  fundamentada,  defendida  y puesta  en  práctica. 
Ellas  constituyen  el  acontecer  — en  el  tiempo — de  lo  definitivo  e 
insuperable.  El  problema  del  progreso  dogmático  y pastoral,  en  la 
perspectiva  del  Concilio,  es  una  tarea  que  corresponde  a la  teología 
fundamental.  Sin  la  consideración  de  sus  principios,  el  Concilio  no 
puede  ser  llevado  a la  práctica,  y esto  coloca  a la  teología  frente  al 
problema  de  su  propia  fundamentación. 


60  O.  Müller  (ed.),  Vaticanum  Secundum.  Leipzig,  1963, 1. 1,  217. 

61  Ibid.,  218. 
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5.1.  Un  problema  metodológico: 
la  disponibilidad  del  concepto  de  existencia 

Toda  pastoral  de  la  Iglesia  posee  una  dimensión  temporal,  ya 
que  se  lleva  a cabo  en  un  momento  histórico  y es  una  acción 
histórica.  De  allí  que  sea  una  de  las  tareas  de  la  pastoral  la  asunción 
de  la  responsabilidad  por  las  situaciones  que  la  configuran  y que 
ella  misma  puede  modificar.  Los  responsables  de  la  pastoral  están 
constreñidos  a confrontarse  con  esas  situaciones  y a entablar 
relaciones  con  ella.  Están  obligados  a auscultar  e interpretar  a la 
luz  de  la  propia  misión,  los  signos  de  los  tiempos  de  una  súbita 
transformación  social,  de  un  progreso  civilizatorio,  de  una  deca- 
dencia de  la  moral,  de  una  amenaza  cultural,  de  una  crisis  eco- 
nómica, de  una  victoria  o de  una  derrota  política.  Así,  la  Iglesia 
puede  y tiene  que 

...acomodarse  a cada  generación...  responder  a los  interrogantes 
de  la  humanidad  sobre  el  sentido  de  la  vida  presente,  y de  la 
vida  futura,  y de  la  relación  mutua  entre  ambas.  Es  necesario, 
por  ello,  conocer  y comprender  el  mundo  en  que  vivimos,  sus 
esperanzas,  sus  aspiraciones  y el  sesgo  dramático  que  con 
frecuencia  lo  caracteriza  (GS  4). 

El  Concilio  plantea  la  tarea  pastoral  de  la  Iglesia  en  el  horizonte 
de  una  indagación  y un  análisis  de  la  situación  histórica.  Quiere 
dar  una  respuesta,  en  el  contexto  de  esa  situación,  a la  pregunta 
del  hombre  acerca  del  origen  y del  futuro  de  su  vida.  El  Concilio 
encama  la  perspectiva  de  la  auténtica  temporalidad  de  la  fe,  y es 
también  una  auténtica  y no  una  inauténtica  respuesta  a las  de- 
mandas del  presente.  La  indagación  analítica  de  la  temporalidad, 
con  su  diferencia  entre  lo  auténtico  y lo  inauténtico,  desempeña 
una  función  clave  en  la  teología  fundamental  del  Concilio.  Este 
constituye  una  auténtica  intervención  en  el  tiempo,  y no  una 
inauténtica  acomodación  a sus  manifestaciones  de  moda.  Pretende 
asumir  su  propia  responsabilidad,  y no  se  reduce  a ser  un  mero 
impulso.  En  la  indagación  del  tiempo,  pues,  se  conoce  lo  auténtico 
y lo  inauténtico.  El  Concilio  dice  que  la  Iglesia  puede  responder 

...a  los  perennes  interrogantes  de  la  humanidad  sobre  el  sentido 
de  la  vida  presente,  de  la  vida  futura,  y sobre  la  mutua  relación 
de  ambas  (GS  4). 

La  relación  entre  pasado,  presente  y futuro,  en  el  pasado,  en  el 
presente  y en  el  futuro  es,  así  las  cosas,  una  relación  de  auténtica 
temporalidad.  En  esta  relación  el  presente  es  definido  desde  el 
futuro  de  su  pasado,  y el  pasado  es  visto  como  un  presente  del 
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futuro.  Acerca  del  entrecruzamiento  de  la  temporalidad  en  sus 
diferentes  dimensiones,  dice  Heidegger: 

La  originaria  y auténtica  temporalidad  madura  desde  el  futuro 
auténtico,  en  cuanto  que  lo  que  acontecerá,  llama  ya  en  el  presen- 
te « 

El  Concilio  habla,  en  ese  sentido,  de  los  "signos  de  los  tiempos" 
(GS  4).  Piensa,  por  cierto,  en  los  signos  del  tiempo  auténtico; 
procura  discernir 

...en  los  acontecimientos,  exigencias  y deseos,  de  los  cuales 
participa  juntamente  con  sus  contemporáneos,  los  signos 
verdaderos  de  la  presencia  o de  los  planes  de  Dios  (GS  11). 

Este  presente  es  un  kairós,  nuestro  tiempo;  y en  ese  sentido, 
diferente  de  todo  pasado  y de  todo  futuro;  de  allí  que  exija  ser 
asumido  por  sí  mismo  y no  entendido  en  el  sentido  de  una  mera 
"cronología".  El  presente  es  una  oportunidad  para  el  encuentro 
con  Dios  en  la  historia  de  nuestros  días.  La  comprensión  inauténtica 
del  tiempo  define  sus  momentos  — pasado,  presente  y futuro — no 
en  sí  mismos,  sino  en  analogía  con  el  espacio;  los  aprehende  a 
través  de  una  pura  sucesión  lineal.  El  pasado,  para  este  tipo  de 
consideración,  no  es  el  presente  del  futuro,  sino  su  tiempo  ante- 
rior. Y el  futuro  no  es  el  presente  de  un  pasado,  sino  su  tiempo 
posterior.  El  mismo  presente  consiste  en  una  pura  secuencia  de 
instantes:  no  tiene  futuro  ni  pasado. 

Acerca  de  esta  unidimensional  aprehensión  del  tiempo  y de  la 
cosificación  de  los  instantes  que  lleva  aparejada,  expresa  M. 
Heidegger: 

Lo  característico  de  una  comprensión  vulgar  del  tiempo  consiste, 
entre  otras  cosas,  en  que  en  ella  la  pura  secuencia  de  instantes 
con  carácter  extático,  sin  comienzo  y sin  fin,  está  nivelada  con  el 
tiempo  originario  a. 

Esta  identificación  niveladora,  con  todo,  tiene  lugar  en  el 
mismo  tiempo.  Es  un  punto  de  vista  que  valora  e interpreta,  tiene 
sus  preferencias  e ideologías,  y pertenece  a las  características  de  la 
época.  Y en  efecto,  una  inauténtica  interpretación  del  tiempo  se 
encuentra  en  el  tradicionalismo,  el  progresismo  y el  burocratismo. 
Desde  las  perspectivas  de  estas  ideologías,  el  pasado  no  posee 
futuro,  el  futuro  no  tiene  pasado,  y el  presente  es  un  presente  en  el 


62  M.  Heidegger,  Sein  und  Zeit.  Tübingen,  1972, 329  (traducción  propia). 

63  Idem. 
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cual  no  acontece  el  futuro  como  futuro  del  pasado,  ni  el  pasado 
como  pasado  del  futuro.  El  presente  es  una  instancia  puramente 
administrativa. 

El  Concilio  determina  de  forma  auténtica  el  tiempo  de  la  fe.  El 
mismo  se  constituye  en  el  fundamento  de  la  confrontación  con  el 
tradicionalismo,  el  progresismo  y el  burocratismo.  En  efecto,  el 
Concilio  emplea  y ofrece  el  concepto  decisivo  para  esa 
confrontación:  la  categoría  de  existencia.  Esta  categoría  coimplica 
una  idea  de  tiempo,  pues  "existencia"  refiere  un  futuro  que  se 
gana  o se  pierde  en  el  pasado;  refiere  un  pasado  que  en  el  presente 
se  abre  o se  clausura  al  futuro,  e igualmente,  refiere  un  presente 
que  es  la  consumación  del  pasado  y de  esta  manera,  abre  al  futuro. 
El  tiempo  de  la  fe  es  un  tiempo  en  el  que  se  realiza  una  tal 
existencia.  El  tiempo  de  la  fe  es  una  revelación;  la  temporalidad  no 
es  en  él  algo  inauténtico.  No  es  una  acomodación  a lo  que  quedó 
atrás,  ni  responde  al  fanatismo  reformista  de  los  burócratas.  El 
tiempo  de  la  fe  no  es  tampoco  esa  mentalidad  de  la  época  reflejada 
en  la  expresión  "concilio  de  tenedores  de  libros"  64.  El  tiempo  de  la 
fe  es  el  tiempo  de  la  existencia  del  mismo  hombre.  Abarca  su 
pasado,  su  presente  y su  futuro,  y en  consecuencia  es  el  proyecto 
de  su  vida.  Es  su  historia,  dado  que  mienta  el  pasado,  el  presente  y 
el  futuro  de  la  vida,  la  que  llega  a ser  ella  misma  en  la  historia,  y en 
ella  acontece.  Su  objetividad  tiene  un  sentido  subjetivo,  y la 
subjetividad  que  ella  encama  tiene  un  sentido  objetivo.  Es  siempre, 
y al  mismo  tiempo,  individual  y supraindividual  en  su  existencia. 
Pero  esta  consideración  del  tiempo  posee  también  una  función 
metódica,  ya  que  existencia  es  una  noción  hermenéutica  y heurís- 
tica: es  la  clave  para  la  comprensión  del  valor  propio  de  las 
acciones.  Con  la  categoría  de  existencia  se  puede  comprender,  en 
su  misma  realidad,  todo  lo  que  acontece,  y desde  ella  se  la  puede 
interpretar;  pues  lo  que  existe,  en  cuanto  se  lo  comprende  y se  lo 
interpreta  realmente,  es  una  revelación. 

Nadie  puede  interpretar  algo  si  no  posee  competencia:  las 
cuestiones  del  Concilio  tienen  un  significado  objetivo,  porque  éste 
hace  afirmaciones  que  le  son  propias.  El  Concilio  mismo,  entonces, 
es  su  propio  criterio,  y no  admite  ser  transformado  en  instrumento 
de  una  guerra  de  cosmovisiones  entre  tradicionalistas,  reformistas 
y progresistas.  Una  clave  para  garantizar  su  valor  intrínseco  es  su 
noción  de  existencia.  Quien  no  cuente  con  ella,  no  puede  argüir 
una  correspondencia  comprensiva  del  Concilio.  Ese  tal,  no  sabe  lo 
que  el  Concilio  dice,  ni  comprende  lo  que  quiere,  ni  hace  nada  en 
la  dirección  hacia  la  que  él  se  dirige.  Las  demandas  del  tiempo 


64  Véase  a este  propósito  el  título  del  libro  de  A.  Lorenzer,  Das  Konzil  der  Buchhalter. 
Frankfurt,  1984. 
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— en  el  sentido  de  Juan  XXIII — no  son  ninguna  convocatoria  al 
reformismo  o al  progresismo,  como  el  tradicionalismo  falsamente 
supone,  sino  un  llamado  a la  autenticidad  en  relación  con  la 
doctrina.  La  Iglesia  debe  dar  información  competente  a la  pregunta 
acerca  del  lugar  que  ella  ocupa,  y debe  saber  lo  que  hace  cuando 
dice  algo,  y debe  saber  que  lo  que  ella  exige;  debe  antes  realizarlo. 
Cada  respuesta  que  dé,  la  afecta  a sí  misma  y a quienes  la  interrogan. 
Los  fracasos  y éxitos  que  se  dan  en  ese  encuentro,  son  fracasos  y 
éxitos  en  la  existencia  de  quien  pregunta  y de  quien  responde. 


5.2.  La  fundamentación  de  la  dignidad 
del  hombre  en  la  teología: 
un  desafío  para  sus  contenidos 

Tiempo,  existencia,  historia,  fe.  Revelación,  religión,  son  temas 
centrales  de  la  teología  fundamental.  El  Concilio  Vaticano  II  hizo 
declaraciones  decisivas  sobre  estos  temas;  es  el  Concilio  de  la 
teología  fundamental,  de  la  existencia  del  hombre  en  Cristo  y en 
Dios.  Coloca  a la  teología  frente  a la  pregunta  de  su  propia 
fundamentación,  ya  que  le  exige  que  sea  una  teología  de  la 
existencia  del  hombre  en  su  sentido  subjetivo  y objetivo  65.  Las 
afirmaciones  de  una  tal  teología  afectan  la  existencia  del  hombre 
singular,  y pueden  ser  conocidas,  comprendidas  y justificadas  por 
él.  Ellas  representan  las  perspectivas  de  su  propia  existencia.  El 
hombre  puede  hacerlas  suyas,  transmitirlas  y validarlas  en  cada 
situación.  Cada  existente  personal  es  el  sujeto  de  la  teología;  las 
afirmaciones  de  ésta  atañen  a cada  hombre  singular,  y le  atañen 
tanto  por  el  modo  como  por  el  contenido  que  proclaman.  Pues  el 
Padre,  el  Hijo  y el  Espíritu  Santo  configuran  la  existencia  humana. 
La  dignidad  del  hombre  se  funda  en  el  llamado  de  Dios;  por  esta 
razón  es  que  las  afirmaciones  de  la  teología  tienen  sentido  subjetivo 
y significado  objetivo.  Estas  afirmaciones,  en  la  medida  en  que 
atañen  verdaderamente  al  hombre,  comunican  la  misma  Reve- 
lación. Nadie  que  hable  de  Dios  puede  traicionar  al  hombre,  y 
nadie  que  traicione  al  hombre,  habla,  en  verdad,  de  Dios. 

Este  principio  tiene  que  aplicarse  en  la  teología  fundamental. 
El  mismo  cambia  los  puntos  de  acento  de  sus  tratados  y conduce  a 
una  completa  renovación  de  su  programa.  Pues  Dios  es  Dios  del 
hombre  en  la  historia,  y el  hombre  en  la  historia  es  hombre  sólo 
delante  de  Dios  en  cuanto  Dios.  Las  preguntas  acerca  de  Dios  y del 
hombre  tienen,  por  lo  tanto,  una  dimensión  temporal  en  sentido 


65  En  relación  con  la  objetividad  y la  subjetividad  en  la  categoría  de  existencia,  véase 
A.  N.  Whitehead,  Prozefi  und  Realitát.  Frankfurt,  1979,  63s. 
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auténtico,  y las  preguntas  temporales  son  problemas  de  la 
existencia.  Son  un  problema  de  un  proyecto  de  existencia  en  la 
teología,  y fundamento  para  la  discusión  del  tema  de  su  historia 
pasada,  presente  y futura.  Ese  proyecto  hace  a la  teología  funda- 
mentadle en  su  temporalidad;  ésta  puede  poseer,  entonces,  una 
existencia  político-cultural  y geográfico-histórica.  Es  la  teología  de 
una  Iglesia  que  se  plantea  la  pregunta  por  la  existencia,  y que  tiene 
un  significado  religioso  y mundano  para  el  hombre  de  hoy  y para 
todo  tiempo  futuro. 

El  fundamento  de  cada  análisis  de  situación  está  dado  por  la 
posibilidad  de  hechar  mano  a la  categoría  de  existencia.  Esta 
categoría  hace  determinable  la  autenticidad  del  tiempo,  y permite 
que  lo  inauténtico  pueda,  en  definitiva,  ser  tematizado,  ya  que  los 
hombres  trascienden  la  situación  en  la  que  se  encuentran.  Ellos 
tienen  que  transformar  la  situación  de  sus  vidas  para  ser  fieles  a su 
vocación.  Nadie  puede  llevar  el  Concilio  a la  práctica  si  no  hace 
suya  esta  analítica  de  la  existencia,  pues  es  el  mismo  Concilio 
quien  la  introduce  y quien  la  plantea  en  sus  fundamentos.  Todos 
los  tratados  de  teología  fundamental  son  afectados  por  esta  cate- 
goría, en  sus  métodos  y en  sus  contenidos,  por  cuanto  la  Revelación 
es  la  que,  en  definitiva,  ilumina  la  existencia.  La  pastoral  deviene, 
así,  una  praxis  de  realización  de  la  existencia.  La  analítica,  la 
pragmática  y la  hermenéutica  se  transforman  en  medios  para  la 
fundamentación  de  la  misma  existencia.  Las  funestas  discusiones 
sobre  teoría  y praxis,  que  intentaban  conducir  a ambas  a relaciones 
antitéticas,  pierden,  desde  estos  supuestos,  significado  y sentido;  y 
esto  porque  cada  teoría  es  potencialmente  praxis,  y cada  praxis 
una  teoría  operante.  Cada  teoría  es  la  acción  de  alguien  que  piensa, 
y el  pensamiento  de  alguien  que  efectivamente  actúa.  Pensamiento, 
voluntad  y acción  se  condicionan  de  forma  recíproca,  constituyendo 
la  existencia  humana. 

Las  afirmaciones  del  Concilio  transforman  el  programa  de  la 
teología  fundamental.  Esta  pasa  a tener  una  doble  tarea;  por  un 
lado,  la  fundamentación  de  la  teología  como  un  hecho  de  la 
existencia  humana,  y por  otro,  la  fundamentación  de  esta  existencia 
como  una  existencia  dentro  de  la  teología.  En  cada  uno  de  los 
tratados  de  teología  fundamental  ganan  peso,  entonces,  las 
siguientes  afirmaciones:  la  religión  es  un  fenómeno  de  la  existencia 
del  hombre,  de  allí  que  quede  reservada  una  importante  tarea  para 
el  tratado  de  demonstratio  religiosa,  en  desmedro  del  tradicional  y al 
mismo  tiempo  moderno  dualismo  de  inmanencia-trascendencia. 
La  pregunta  acerca  de  Dios  tiene  un  carácter  inmanente,  y el 
aparente  problema  de  un  supranaturalismo  autoritario  es  de 
inmediato  puesto  al  descubierto.  Gracias  al  Concilio,  la  teología 
gana  un  nuevo  fundamento  para  la  discusión  con  la  crítica  a la 
religión. 


143 


La  eristología  formula  afirmaciones  acerca  de  Jesús  como 
verdadero  Dios  y como  verdadero  hombre.  Verticalidad  y hori- 
zontalidad se  interpenetran  en  ella  y son  igualmente  significativas, 
y el  tratado  sobre  la  demonstratio  christiana,  por  su  lado,  subraya 
esta  igualdad  básica  en  la  persona  de  Jesús.  Esto  no  anula  la 
dignidad  del  hombre  sino  que  la  funda.  El  Jesús  histórico  y el 
Cristo  de  la  fe  poseen  ambos,  y cada  uno  de  ellos  de  por  sí,  igual 
significatividad.  Existe  la  fe  en  el  Jesús  histórico,  y su  humanidad 
es  ya  el  comienzo  de  un  nuevo  cielo  y de  una  nueva  tierra.  El  es  la 
anticipación  del  futuro  absoluto  de  todo  lo  creado;  el  modelo  de  la 
liberación  definitiva.  La  Iglesia  vive  en  la  medida  en  que  anun- 
ciando el  mensaje  de  Dios  y de  Cristo,  lo  realiza.  El  tratado  sobre  la 
demonstratio  catholica  tiene  pues  que  fundamentar  que  la  Iglesia  es 
la  Iglesia  de  Jesucristo.  Cristo  es  la  norma  y el  modelo  de  su 
existencia,  y el  único  fundamento  legítimo  de  las  críticas  a sus 
representantes,  a sus  instituciones,  a sus  movimientos  y programas. 
Los  tratados  sobre  la  fe  y el  saber  y sobre  la  Revelación,  reciben  a 
través  del  Concilio  un  nuevo  significado,  en  vista  de  que  presentan 
un  nuevo  saber  de  la  fe,  un  saber  profético  que  no  sólo  informa 
sobre  la  Revelación,  sino  que  la  anuncia  y la  justifica.  La  teología 
fundamental  acredita  su  pretensión  de  poder  hablar,  con  pleno 
sentido  y significación,  acerca  de  los  contenidos  de  la  fe.  Y asegura 
que  esto  se  lleve  a cabo  en  el  marco  de  un  análisis  concreto  de  los 
hechos,  y de  una  manera  insuperable  por  su  transparencia,  en  la 
confrontación  con  sus  adversarios.  La  teología  tiene  un  significado 
pastoral,  y la  pastoral  un  sentido  teológico,  ya  que  la  teología  es 
siempre  una  toma  de  posición  en  el  contexto  de  la  vida  que  sólo  se 
legitima  en  cuanto  tal,  y que  en  consecuencia  está  referida  de 
modo  radical  a la  praxis.  Este  hecho  pone  a los  teólogos  y a la 
teología  de  la  liberación  frente  a un  desafío  intencionalmente 
orientado  a las  personas,  pero  que  tiene  alcance  político,  por 
cuanto  lo  que  esta  teología  realiza  es  una  fundamentación  de  la 
dignidad  del  pobre.  La  teología  de  la  liberación  es  la  teología  de  la 
Constitución  pastoral  del  Concilio  Vaticano  II  en  América  Latina. 


5.3.  La  apologética  de  lo  nuevo: 
un  problema  esencial  de  la  teología 

Con  la  puesta  en  tela  de  juicio  del  Concilio,  hay  perspectivas 
que  son  atacadas  y que  necesitan  ser  defendidas.  El  Concilio 
proclama  la  vocación  del  hombre  como  piedra  de  toque  de  su 
existencia:  y éste  es  el  auténtico  acontecimiento  de  nuestros  días. 
La  concepción  tradicional  de  la  fe  no  cuenta  con  el  concepto  de 
existencia;  por  esta  razón,  la  vocación  del  hombre  no  es  para  ella 
un  tema  central,  ni  un  acontecimiento  auténtico  del  tiempo  presente. 
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Una  tal  teología  se  encuentra  frente  al  problema  de  una  valoración 
de  esta  nueva  perspectiva  dogmática.  Al  respecto,  el  lenguaje 
tradicional  que  trabaja  con  la  idea  de  un  enriquecimiento  en  la 
comprensión  del  sentido,  ofrece  dos  vías  de  solución  al  problema. 
Los  usos  del  lenguaje  antimodemista  subrayan  la  identidad  de 
sentido  en  el  dogma:  "La  doctrina  de  la  fe  tiene  — desde  los 
tiempos  de  los  apóstoles,  pasando  por  los  Padres,  hasta  hoy — un 
mismo  sentido  y un  idéntico  significado",  y exhorta 

...a  rechazar  la  patraña  herética  de  una  evolución  del  dogma,  el 
que  pasaría  de  un  sentido  a otro  distinto  al  mantenido 
fundamentalmente  por  la  Iglesia  (Ds  3541,  traducción  propia). 

La  formulación  más  antigua  de  Vicente  de  Lérida  (Ds  3020), 
utilizada  por  el  Concilio  Vaticano  I y a la  cual  hace  referencia 
también  el  Concilio  Vaticano  II  (DV  8),  habla  de  un  crecimiento  y 
de  un  progreso  en  la  misma  doctrina,  dentro  del  mismo  sentido  y 
el  mismo  significado: 

...la  comprensión,  el  saber  y la  sabiduría,  tanto  de  lo  singular 
como  de  lo  general,  ya  acerca  del  hombre  como  de  la  Iglesia, 
pueden  crecer  y avanzar  firmemente,  pero  en  un  mismo  género, 
esto  es,  dentro  de  un  idéntico  sentido  y significado  (Ds  3020, 
traducción  propia). 

El  Concilio  Vaticano  II  constituye,  de  manera  incuestionable, 
una  nueva  perspectiva  dogmática,  y para  esto,  cuenta  con  la 
categoría  de  existencia.  Puede,  en  consecuencia,  reformular  la 
doctrina  del  sentido  y el  significado;  en  efecto,  existencia  es  una 
categoría  con  dos  registros  66.  Tiene  un  ámbito  de  sentido,  de 
acuerdo  con  el  cual  algo  es  comprendido  como  tal,  y un  ámbito  de 
significado,  de  acuerdo  con  el  cual  de  algo  se  dice  que  es  tal  cosa. 
Identidad  de  sentido  e igualdad  de  significado  son  los  criterios  de 
la  auténtica  tradición.  El  Concilio  identifica  los  contenidos  de  esa 
tradición,  y de  esta  forma,  puede  aprehender  su  sentido  y su 
significado.  Aprehende  su  sentido  en  la  medida  en  que,  con  ayuda 
de  un  nuevo  concepto,  formula  la  misma  afirmación;  y aprehende 
su  significado,  en  la  medida  en  que  muestra  la  fuerza  explicativa 
de  esa  afirmación  con  respecto  a la  experiencia  del  presente.  La  fe 
en  la  vocación  del  hombre  ilumina  y reactualiza  toda  la  tradición. 
En  realidad,  es  la  quintaesencia  de  la  Revelación,  ya  que  Dios 


66  Acerca  del  sentido  y el  significado  de  "existencia",  véase  G.  Frege,  "Dialog  mit 
Puncher  über  Existenz",  en  del  mismo  autor,  Schriften  zurLogikund  Sprachphilosophie 
(Meiners  Philosophische  Bibliothek  2 77).  Hamburg,  1971, 1-22;  Ausführungen  über 
Smn  und  Bedeutung,  op.  cit.,  25-34. 
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llama  al  hombre  a través  de  Cristo  en  el  Espíritu  Santo.  Su  historia 
con  el  hombre  es  una  historia  de  creación  y salvación.  El  Concilio 
satisface  los  requerimientos  del  progreso  dogmático  de  la  doctrina. 
Pero  puede  — más  allá  de  la  tradición — continuar  determinando 
el  progreso  de  la  Revelación,  pues  éste  no  es  sólo  intelectual,  sino 
de  naturaleza  histórica.  Tiene  que  ver  no  sólo  con  el  conocimiento, 
sino  también  con  la  voluntad  y el  obrar.  Consiste  en  una  toma  de 
posición  asumida  verdaderamente  por  alguien.  La  fe  del  Concilio 
puede  sazonarse  en  el  sentido  auténtico  y gracias  a su  modo  de 
existir,  llegar  a convertirse  en  un  modo  pastoral  de  enfrentar  la 
realidad.  La  fe  del  Concilio  llega  a ser  ella  misma  en  palabras  y 
hechos  de  la  historia.  Posee  un  sentido  histórico;  es  algo  político. 

El  Concilio  satisface  plenamente  las  exigencias  de  la  tradición, 
y de  allí  que  también  la  continúe  transmitiendo  en  su  totalidad.  Es 
en  realidad  quien  la  representa  en  el  presente.  La  tradición,  en 
efecto,  es  por  un  lado  historia,  y en  ese  sentido  lo  opuesto  al 
tradicionalismo,  que  no  diferencia  el  pasado  del  presente  y del 
futuro,  y al  que,  por  lo  tanto,  no  valida  en  sí  mismo.  Y la  tradición, 
por  otro  lado,  es  el  futuro  del  pasado  — el  futuro  de  la  historia — y 
por  lo  tanto,  lo  opuesto  al  progresismo,  el  que  rompe  con  ese 
pasado.  La  tradición  es  el  futuro  de  un  pasado  en  el  presente,  y en 
consecuencia,  lo  opuesto  al  burocratismo,  el  que  solamente  admi- 
nistra el  presente,  y no  representa  ni  el  pasado  ni  el  futuro,  y por 
esto,  y en  definitiva,  no  es  actual.  De  donde  que  la  apologética  de 
la  toma  de  posición  conciliar  se  constituya  en  un  problema  del  ser 
o del  no  ser  de  la  teología  del  presente.  La  apologética  tiene  que 
luchar  a favor  de  lo  nuevo  si  es  que  desea  triunfar  en  la  controversia 
con  el  tradicionalismo,  el  progresismo  y el  burocratismo.  Ella  es  la 
representante  de  la  auténtica  fe  en  el  momento  presente.  El  Concilio 
tiene  una  clara  perspectiva  dogmática,  y fija  nuevas  normas  para 
el  anuncio  de  la  fe.  Estas  provocan  reacciones  en  todos  los  rincones 
de  la  Iglesia.  Estas  normas  conciliares  son  también  criterios  para  la 
teología  respecto  a los  comunicados  de  la  Congregación  de  la  Fe. 
Si  éstos  se  ubican  al  margen  del  Concilio,  ocurre  lo  siguiente:  la 
Congregación  de  la  Fe  combate  el  diablo  del  progresismo  con 
fervor  y decisión,  pero  hasta  ahora  más  bien  cuida  y protege  al 
demonio  del  tradicionalismo.  Las  declaraciones  fundamentales 
del  Concilio,  como  son  la  fe  en  la  vocación  del  hombre;  la  fe  en 
Cristo,  el  hombre  perfecto;  la  fe  en  el  misterio  de  Dios  como  clave 
para  la  comprensión  de  la  existencia  humana,  no  son  temas  de  los 
comunicados  de  la  Congregación  de  la  Fe. 

La  Constitución  pastoral  no  posee  para  la  Congregación  de  la 
Fe  ningún  valor  de  fuente  dogmática,  y no  constituye  ningún 
fundamento  para  la  introducción  de  nuevas  reglas  de  formulación 
dogmática.  Sus  propias  formulaciones  se  han  quedado  en  el  anti- 
modemismo,  y por  ende,  en  lo  preconciliar.  Esta  deficiencia  es 
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especialmente  perceptible  en  el  hecho  de  que  no  se  dio  ningún 
enfrentamiento  a nivel  dogmático  con  el  tradicionalismo  del  arzo- 
bispo Lefebvre.  Este  infringió  tanto  el  primer  como  el  segundo 
concilios  vaticanos.  El  primero,  que  condena  el  tradicionalismo;  y 
el  segundo,  que  tiene  un  toma  de  posición  dogmática  que  Lefebvre 
rechaza  en  lo  fundamental  67.  Sería  también  necesaria  una 
confrontación  a nivel  dogmático,  en  Alemania,  con  los  profetas  de 
la  desgracia  y su  minimalismo,  que  pasan  por  alto  la  novedad  de  la 
Constitución  pastoral  y la  ignoran  dogmáticamente  68.  Y a este 
propósito,  resulta  conveniente  advertir  algunos  equívocos 
presentes  en  el  lenguaje  que  utilizan.  Por  ejemplo,  la  expresión 
"nuevo"  tiene  en  un  mismo  texto,  con  frecuencia,  dos  significados. 
Uno  positivo,  en  el  sentido  de  "nuevamente  anunciado",  y uno 
negativo,  en  el  sentido  de  "novedad".  La  novedad  como  tal  es 
esquivada,  y nunca  considerada  de  manera  expresa  69. 

Mientras  la  Congregación  de  la  Fe  no  subsane  estas  deficiencias, 
se  le  puede  achacar  lo  que  el  propio  cardenal  Ratzinger  dice  en 
general,  a saber: 

...el  verdadero  tiempo  del  Concilio  Vaticano  Segundo  no  ha 
llegado  todavía,  pues  su  verdadera  recepción  no  ha  comenzado. 

Sus  documentos  fueron  sepultados  debajo  del  fárrago  de 
publicaciones  superficiales  o simplemente  inexactas 70 . 

Para  la  Iglesia  latinoamericana,  ese  problema  es  una  pregunta 
por  el  sentido;  una  cuestión  decisiva.  Su  opción  por  los  pobres 
depende  del  Concilio  y de  su  renovación  pastoral  y dogmática. 
Muchos  malos  entendidos,  errores  y confusiones  acechan  este 
camino,  y la  lucha  en  contra  de  los  mismos  demanda  reflexiones 
de  fondo,  pues  se  trata  de  problemas  de  teología  fundamental. 
Origen  y causa  de  todas  estas  controversias  es  el  Concilio  Vaticano 
II,  desde  el  momento  en  que  es  él  el  que  exige  discusiones  teológicas 
de  los  problemas  de  la  política,  y discusiones  políticas  de  los 
problemas  de  la  teología.  Su  Constitución  pastoral  es  una  con- 
frontación, en  el  ámbito  de  la  teología  fundamental,  entre  fe  y 
política  en  la  teología  católica.  Esta  Constitución  es  el  fundamento 


67  Véase  W.  Geppert,M.  Lefebvre.  Anklager  und  Angeklagter  Roms.  Tübingen,  1980, 21. 

68  Véase  a este  propósito,  E.  Klinger,  "Der  Laienkatholizismus-  die  Kirche  der  Laien. 
Das  Problem  der  Rezeption  des  Konzils  in  Deutschland",  en  E.  Klinger-R.  ZerfaS 
(eds.),  op.  cit.,  15-24. 

69  Véase  J.  Ratzinger,  Zur  Lage  des  Glaubens.  München,  1985, 33. 186-193.  Lo  mismo 
vale  para  sus  afirmaciones  sobre  teología  de  la  liberación.  Estas  contienen 
apreciaciones  negativas,  de  manera  arbitraria  o generalizante,  a pesar  de  que  existe, 
incluso  en  el  ámbito  del  magisterio  eclesiástico,  un  concepto  incontrovertiblemente 
positivo  de  esa  teología. 

70 /b  id.,  38. 
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eclesial  de  toda  la  teología  de  la  liberación.  Desde  esta  perspectiva, 
quisiera  presentarla  en  el  próximo  capítulo.  La  teología  de  la 
liberación  es  importante  para  comprender  el  Concilio.  Y el  Concilio, 
a su  vez,  es  importante  para  otorgarle  a ella  un  marco  eclesial. 
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Capítulo  III 

La  fe  del  Concilio 
en  América  Latina: 
la  teología  de  la  liberación 


El  Concilio  anda  el  mismo  camino  de  la  revelación.  Anuncia  el 
Dios  del  reino  de  Dios  — al  Dios  que  convoca  a todos  los  hombres 
e instaura  la  justicia  en  la  sociedad — , y exhorta  a ser  colaboradores 
y colaboradoras  en  la  construcción  de  ese  reino.  Anuncia  a Cristo, 
el  Hijo  de  Dios  y Profeta  de  ese  reino,  quien  — él  mismo  perfecto 
hombre — a través  de  su  muerte  y resurrección  crea  el  nuevo,  el 
perfecto  hombre.  Anuncia  el  llamado  a toda  la  humanidad  a la 
comunión  con  Cristo  en  la  Iglesia,  el  nuevo  pueblo  de  Dios,  el 
pueblo  mesiánico,  el  germen  del  nuevo  cielo  y de  la  nueva  tierra  y 
sacramento  de  salvación  para  todo  el  mundo.  De  allí  que  los  temas 
centrales  del  Concilio  sean:  la  articulación  histórica  de  naturaleza 
y sobrenaturaleza  en  la  doctrina  acerca  de  Cristo,  el  hombre  per- 
fecto y modelo  de  la  nueva  creación;  la  articulación  histórica  del 
hombre  y de  la  Iglesia  en  la  doctrina  acerca  de  la  dignidad  del 
hombre,  el  cual  ha  sido  llamado  a ser  hombre  perfecto  en  Dios  y en 
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Cristo,  y también,  en  la  doctrina  sobre  la  Iglesia,  el  tema  de  ésta 
como  comunidad  en  Cristo,  y en  consecuencia,  sacramento  de 
salvación  y de  liberación  de  todos  los  hombres. 

La  Iglesia  en  América  Latina  emprende  el  camino  del  Concilio; 
toma  lo  nuevo  de  su  doctrina  y recorre  este  camino  de  manera 
propia  y creadora.  Soporte  y clave  de  comprensión  de  este  cambio 
son  los  pobres,  cuya  situación  es  indicio  de  explotación,  de  trans- 
gresión de  los  derechos  humanos  y de  muerte  en  todas  sus  formas. 
La  doctrina  del  Concilio  acerca  de  la  vocación  del  hombre  posee, 
pues,  para  la  Iglesia  latinoamericana,  una  especial  urgencia  y una 
importancia  específica,  material  y política.  En  efecto,  el  Concilio 
enseña  el  sentido  totalizante  de  la  vocación  del  hombre,  a saber, 
una  vocación  que  abarca  el  cuerpo  y el  espíritu,  la  vida  síquica  y la 
física.  Quien  hace  suya  verdaderamente  esta  fe  del  Concilio,  anuncia 
a los  explotados  solidaridad  y apoyo;  a los  que  están  privados  de 
su  libertad,  el  respeto  por  la  dignidad  de  sus  personas,  y a los  que 
están  condenados  a muerte,  una  nueva  vida.  A todos,  les  anuncia 
la  completa  liberación.  Por  eso  los  pobres  son,  en  la  Iglesia  lati- 
noamericana, la  voz  del  Concilio.  Ellos  le  otorgan  una  actualidad 
políticamente  palpable,  y exhortan  a la  Iglesia  a no  traicionar  su 
mensaje,  a no  renunciar  a su  fe,  sino  a comprometerse  valientemente 
a su  favor  y a testimoniarlo  ante  la  misma  Iglesia  y ante  la  sociedad. 
En  América  Latina  la  Iglesia  representa  la  perspectiva  de  los 
pobres;  se  convierte  en  su  voz  y de  esta  manera,  en  la  misma  voz 
del  Concilio.  Entrega  la  buena  nueva  del  Concilio  de  forma 
creadora,  e invoca  su  dimensión  profética  viviendo  proféticamente. 

Piedras  de  toque  y testimonios  decisivos  de  esta  vigorosa  y 
fírme  adopción  del  Concilio  Vaticano  II,  son  los  sínodos  de  Medellín 
en  1968,  y de  Puebla,  en  1979.  Medellín  anuncia  en  su  documento 
sobre  La  Iglesia  en  la  actual  transformación  de  América  Latina  a la  luz 
del  Concilio  una  opción  preferencial  por  los  pobres: 

El  particular  mandato  del  Señor  de  'evangelizar  a los  pobres' 
debe  llevarnos  a una  distribución  de  los  esfuerzos  y del  personal 
apostólico  que  dé  preferencia  efectiva  a los  más  pobres  y 
necesitados  y a los  segregados  por  cualquier  causa,  alentando  y 
acelerando  las  iniciativas  y estudios  que  con  ese  fin  ya  se  hacen. 

Los  obispos  queremos  acercamos  cada  vez  más,  con  sencillez  y 
sincera  fraternidad  a los  pobres,  haciendo  posible  y acogedor  su 
acceso  a nosotros...  Debemos  agudizar  la  conciencia  del  deber  de 
solidaridad  con  los  pobres,  a la  que  la  caridad  nos  lleva.  Esta 
solidaridad  significa  hacer  nuestros  sus  problemas  y sus  luchas; 
saber  hablar  de  ellos.  Esto  ha  de  concretarse  en  la  denuncia  de  la 


1 Véase  Segunda  Conferencia  General  del  Episcopado  Latinoamericano,  La  Iglesia  en 
la  actual  transformación  de  América  Latina  a la  luz  del  Concilio.  Bogotá,  1968. 
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injusticia  y la  opresión;  en  la  lucha  cristiana  contra  la  intolerable 
situación  que  soporta  con  frecuencia  el  pobre;  en  la  disposición  al 
diálogo  con  los  grupos  responsables  de  esa  situación  para  hacerles 
comprender  sus  obligaciones 2. 

La  opción  de  los  pobres  por  los  pobres,  es  un  progreso  en  la  fe 
de  la  Iglesia;  de  allí  que  Medellín  proclame  en  su  mensaje  a los 
pueblos  latinoamericanos: 

Ponemos  bajo  la  protección  de  María,  Madre  de  la  Iglesia  y 
patrona  de  las  Américas,  todo  nuestro  trabajo  y esta  misma 
esperanza,  a fin  de  que  anticipe  entre  nosotros  el  reino  de  Dios. 

Tenemos  fe: 
en  Dios 
en  los  hombres 
en  los  valores 

y en  el  futuro  de  América  Latina 3. 

Esa  fe  en  el  hombre  exige  a la  Iglesia,  sin  embargo,  un  cambio 
en  el  modo  de  pensar  de  la  misma  Iglesia;  en  efecto,  se  trata  de  un 
nuevo  punto  de  partida.  La  Iglesia,  que  lo  adopta  y anuncia,  está 
obligada  a conocer  a ese  hombre  al  que  se  dirige  y sobre  el  cual  se 
vuelve;  tiene  que  ser  sensible  a la  situación  histórica  en  la  que  éste 
se  encuentra,  y comprender  su  indigencia  como  un  signo  de  los 
tiempos  que  puede  ser  interpretado  a la  luz  del  evangelio  y de 
Cristo;  finalmente,  la  Iglesia  tiene  que  configurar  evangélicamente 
la  vida  del  hombre  y del  pueblo,  y transformarla  de  verdad.  Por 
eso  Medellín  declara  que: 

...para  conocer  a Dios  es  necesario  conocer  al  hombre.  La  Iglesia 
ha  buscado  comprender  este  momento  histórico  del  hombre 
latinoamericano  a la  luz  de  la  Palabra,  que  es  Cristo,  en  quien  se 
manifiesta  el  misterio  del  hombre 4. 

La  pastoral  de  la  Iglesia  es  planificada  enteramente  desde  esta 
perspectiva.  Medellín  exige  una  "pastoral  de  conjunto"  que 

...debe  ser  necesariamente  global,  orgánica  y articulada,  destinada 
a llevar  a todo  el  hombre  y a todos  los  hombres  a la  plena 
comunión  de  vida  con  Dios  en  la  comunidad  visible  de  la  Igle- 
sia 5. 


2Ibid.,  210s. 

3 Ibid.,  37. 

4 7b  id.,  41. 

5Ibid.,  219. 
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Puebla  confirma  en  su  documento  sobre  La  evangelización  en  el 
presente  y en  el  futuro  de  la  América  Latina  6 las  declaraciones  de 
Medellín,  y las  lleva  adelante.  Asume  su  opción  por  los  pobres  7 y 
enfatiza  la  perspectiva  de  la  fe  sobre  ellos  y sobre  su  vocación  en  el 
presente  y en  el  futuro  de  América  Latina.  Al  respecto,  los  obispos 
declaran: 

En  Medellín,  terminamos  nuestro  mensaje  con  la  siguiente 
afirmación:  "tenemos  fe  en  Dios;  en  los  hombres;  en  los  valores  y 
en  el  futuro  de  América  Latina".  En  Puebla,  tomando  de  nuevo 
esta  profesión  de  fe  divina  y humana,  proclamamos:  Dios  está 
presente,  vivo,  por  Jesucristo  liberador,  en  el  corazón  de  América 
Latina.  Creemos  en  el  poder  del  evangelio.  Creemos  en  la  eficacia 
del  valor  evangélico  de  la  comunión  y de  la  participación  para 
generar  la  creatividad,  promover  experiencias  y nuevos  proyectos 
pastorales.  Creemos  en  la  gracia  y en  el  poder  del  Señor  Jesús  que 
penetra  la  vida  y nos  impulsa  a la  conversión  y a la  solidaridad. 
Creemos  en  la  esperanza  que  alimenta  y fortalece  al  hombre  en  su 
camino  hacia  Dios,  nuestro  Padre 8. 

La  opción  por  los  pobres  es  una  confesión  de  la  fe  en  el 
llamado  a todos  los  hombres  al  trabajo  compartido  para  la  cons- 
trucción de  una  nueva  sociedad.  Desde  las  bases.  Puebla  puede 
elaborar  una  "visión  histórica  de  la  realidad  latinoamericana"  9; 
comprender  el  contenido  íntegro  del  evangelio  como  "designio  de 
Dios  sobre  la  realidad  de  América  Latina"  10,  así  como  llevar 
adelante  "la  evangelización  en  América  Latina"  desde  la  óptica  de 
la  "comunión  y participación"  n.  Puede  exhortar  a los  cristianos  y 
cristianas  a ser  "una  Iglesia  misionera  al  servicio  de  la  evan- 
gelización en  América  Latina"  12;  una  Iglesia  "bajo  el  dinamismo 
del  Espíritu"  13,  con  opciones  pastorales  propias.  Su  aparición  es 
un  signo  del  futuro  mismo  de  la  Iglesia  en  América  Latina. 

La  pobreza  tiene,  ciertamente,  factores  socio-políticos  que  la 
generan,  pero  también  es,  en  cierto  sentido,  una  suerte  del  hombre; 
en  definitiva,  y en  ese  sentido,  la  pobreza  fuerza  al  hombre  pobre 
a tener  que  enfrentarse  con  su  suerte.  La  vida  del  pobre  se  define 
por  su  modo  de  enfrentarse  con  su  suerte  de  pobre  y con  sus 


6 Véase  Tercera  Conferencia  General  del  Episcopado  Latinoamericano.  La 
evangelización  en  el  presente  y en  el  futuro  de  América  Latina.  Documento  de  Puebla. 
Buenos  Aires,  1979. 

7Ibid.,  311. 

8 Ibid.,  53. 

9 Ibid.,  60. 

10  Ibid.,  89. 

11  Ibid.,  195. 

12  Ibid.,  309. 

13  Ibid.,  345. 
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causas.  Este  modo  de  enfrentamiento  consiste  en  un  proyecto  del 
existente  pobre  para  transformar  su  vida,  de  manera  apremiante  e 
impostergable.  Una  teología  del  pobre  en  una  Iglesia  que  ha  hecho 
una  opción  por  los  pobres,  tiene  que  darle  absoluta  prioridad  a 
este  proyecto.  Tiene  el  deber  de  salir  al  encuentro  del  pobre.  Debe 
averiguar  en  qué  consiste  esa  pobreza,  y cuáles  son  sus  causas 
geográficas,  sociales  y políticas.  Tiene  que  explicar  el  contenido 
existencial  del  evangelio  y ratificar  que  ese  es  el  proyecto  de  Dios 
para  los  pobres  en  la  sociedad  actual.  Donde  la  Iglesia  vuelve  su 
rostro  hacia  los  pobres,  es  convertida  por  ellos.  Los  pobres  le 
anuncian  el  reino  de  Dios,  y la  Iglesia  hace  suyo  ese  mensaje. 
Emprende  el  camino  del  pueblo  mesiánico  de  Dios  y se  convierte 
en  Iglesia  de  los  pobres.  La  teología  latinoamericana  es  la  teología 
de  sus  pobres,  y por  ello,  necesariamente,  la  teología  de  su  libe- 
ración. Es  explosiva  políticamente  porque  lucha  por  la  justicia  en 
la  perspectiva  del  reino  de  Dios,  y su  voz  se  eleva  no  en  favor  de 
los  que  acusan,  sino  en  favor  de  los  acusados.  Esta  teología  posee 
originalidad,  ya  que  refleja  el  evangelio  de  Jesús  acerca  del  reino 
de  Dios,  en  el  que  se  exige  la  conversión  de  los  ricos  y se  promete 
la  liberación  de  los  pobres 14.  Pero  la  teología  latinoamericana  posee 
también  decisión  pastoral,  pues  en  su  proyecto  sobre  los  pobres, 
en  el  que  éstos  son  llamados  a ser  ellos  mismos  en  la  Iglesia  y en  el 
ámbito  de  lo  político,  concreta  el  Concilio  Vaticano  II U.  Los  pobres 
son  el  desafío  central  y la  prueba  crucial  del  proyecto  de  la  nueva 
humanidad  en  Dios  y en  Cristo  16. 

La  teología  de  la  liberación  es  un  movimiento  complejo.  Dentro 
de  esta  complejidad  reúne  rasgos  políticos,  teológicos  y eclesiales 
que  la  identifican.  Si  se  acentúan  algunos  de  estos  rasgos,  se 
pueden  diferenciar  distintas  y hasta  encontradas  orientaciones 
dentro  de  esta  teología.  Sus  representantes  hablan  tanto  desde  la 
Iglesia  como  desde  la  sociedad,  respectivamente,  y también  influyen 
en  sus  posiciones  sus  perspectivas  originarias.  Algunos  de  los 
teólogos  de  la  teología  de  la  liberación,  por  ejemplo,  políticamente 
participan  en  las  confrontaciones  con  el  poder  del  Estado.  Pueden 
apoyar  movimientos  revolucionarios  y ser  partidarios  de  un  pro- 
yecto de  sociedad  socialista  o alternativo.  Valoran  el  análisis  social 
marxista  como  herramienta  útil  para  la  comprensión  política  y a la 
búsquedad  de  respuestas  como  solución  para  los  problemas  de 


14  Véase  J.  L.  Segundo,  The  historiad  jesús  of  the  synoptics.  MaryknoLl  (New  York), 
1985,  esp.  104-133. 

15  L.  Boff  habla  de  una  creativa  recepción  del  Concilio  Vaticano  II.  Véase  el  homenaje 
al  ochenta  aniversario  de  K.  Rahner:  E.  Klinger-K.  Wittstadt  (eds.),  Glaube  im  Prozefl. 
Freiburg,  1984, 628-654. 

16  Véase  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación.  Salamanca,  1972. 
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América  Latina 17.  Aspiran  a que  cristianos  y marxistas  se  articulen 
constructivamente.  Representantes  de  un  tal  proyecto  político  que 
posee  como  base  una  reflexión  teológica  son  los  Cristianos  por  el 
Socialismo  en  Chile,  y los  Sacerdotes  para  la  Paz  y la  Revolución 
— Miguel  D'Escoto,  Ernesto  y Femando  Cardenal  tomaron  parte 
en  el  gobierno  sandinista  de  Nicaragua — . El  colombiano  Camilo 
Torres,  sacerdote,  sociólogo,  luchador  político,  guerrillero  muerto 
en  combate,  se  transformó  en  símbolo  de  un  compromiso  político 
articulado  con  la  fe  y la  teología  18. 

De  diferente  manera,  los  representantes  de  la  orientación  que 
privilegia  lo  eclesial  en  la  teología  de  la  liberación,  responden  al 
proyecto  de  una  pastoral  de  la  sociedad.  Su  lugar  de  compromiso 
y reflexión  es  la  Iglesia,  y el  principal  instrumento  de  trabajo  son 
las  comunidades  de  base.  Apoyan  los  movimientos  de  los  derechos 
humanos,  e incluso  están  comprometidos  institucionalmente  en  la 
lucha  por  el  establecimiento  y el  afianzamiento  de  los  derechos 
humanos  en  la  política.  Están  en  contra  del  marxismo.  Pero  también 
en  contra  del  antimarxismo,  pues  éste,  en  la  sociedad  latinoame- 
ricana, es  la  ideología  de  los  grupos  que  están  en  contra  de  la 
justicia.  Abogan  por  la  superación  de  esta  situación  de  injusticia 
protagonizada  por  aquellos  mismos  que  la  sufren,  y apoyan  ecle- 
sialmente  este  proceso  de  renovación  político-moral  de  la  sociedad. 
Esta  orientación  teológica  desarrolla  el  proyecto  de  una  pastoral 
de  las  realidades  sociales  y de  la  política.  Exponentes  principales 
de  la  Iglesia  de  la  liberación  son  los  cardenales  Ams  y Lorscheider, 
los  obispos  Casaldáliga  y Helder  Cámara,  y en  definitiva,  la 
abrumadora  mayoría  de  los  obispos  de  la  Conferencia  Episcopal 
Brasileña;  los  obispos  Dammert  y Schmitz  en  Perú;  el  obispo 
Proaño  en  Ecuador,  así  como  una  parte  de  las  conferencias  episco- 
pales chilena  y mexicana.  A esta  orientación  pertenecen  los  mártires 
de  la  Iglesia  latinoamericana,  y sobre  todo  el  obispo  asesinado 
Oscar  Romero,  de  San  Salvador 19  Los  mentores  teológicos  de  esta 
orientación  en  América  Latina  elaboran  el  proyecto  de  una  Iglesia 
nueva  en  una  sociedad  nueva.  Se  consideran  a sí  mismos  arquitectos 
y constructores  de  una  nueva  humanidad  20.  El  lugar  político 
originario  de  esta  orientación  no  son  las  instituciones  políticas, 
sino  la  Iglesia.  Sus  representantes  piensan  que  el  marxismo  es 
utilizable  para  el  análisis  socio-político  de  la  injusta  distribución 


17  Véase  Vom  der  Heüigkeit  der  Revolution.  Ein  Gesprüch  mit  Ernesto  Cardenal  in 
Solenliname.  Ilustrado  por  A.  Schwarzer  de  Ruiz-H.  Schulz.  Wuppertal,  1972, 18. 

18  Véase  también  Frei  Betto,  Nachtgesprache  mit  Fidel.  Freiburg  i.  Üe.,  1986. 

19  Véase  entre  otros,  O.  A.  Romero,  für  die  Armen  ermordet.  Wie  der  Erzbischofvon  San 
Salvador  das  Evangelium  verkundet  hat.  Freiburg,  1982. 

20  Véasela  serie  de  J.  L.  Segundo,  A Theology  for artisans  ofa  newhumanity.  Maryknoll 
(N.  Y.),  1973  y ss. 
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del  poder  y de  la  propiedad  en  los  Estados  y en  las  sociedades 
latinoamericanas.  Los  principales  representantes  teológicos  son 
Leonardo  y Clodovis  Boff,  Gustavo  Gutiérrez,  Jon  Sobrino,  Juan 
Luis  Segundo,  Segundo  Galilea,  Ronaldo  Muñoz  21. 

La  teología  de  la  liberación  tiene  distintos  acentos  y distintas 
orientaciones.  En  ese  sentido  y en  consecuencia,  sobre  la  teología 
de  la  liberación  se  puede  hablar  en  plural.  Este  plural  es  caracte- 
rístico del  tipo  de  lenguaje  que  utilizan  los  documentos  romanos. 
Sin  embargo,  hay  que  advertir  que  la  teología  de  la  liberación  no  se 
descompone  en  orientaciones  contradictorias,  ya  que  tiene  un 
mismo  sentido  totalizante.  Es  la  teología  de  la  fe  de  la  Iglesia 
católica  en  América  Latina.  Se  puede  y se  debe  hablar  de  la  teología 
de  la  liberación,  en  este  sentido,  en  singular,  ya  que  ella  posee  una 
carácter  ejemplar  para  toda  la  Iglesia 22.  Es  la  teología  de  la  puesta 
en  práctica  del  Concilio  en  América  Latina,  y por  ende,  una  teología 
eclesial.  Ella  legitima  en  la  Iglesia  la  perspectiva  conciliar,  y encarna 
su  progreso  dogmático  y pastoral.  La  teología  de  la  liberación  es  el 
transformador  y multiplicador  de  las  tomas  de  posición  que  el 
Concilio  ha  realizado.  Personalmente,  prefiero  hablar  de  la  teología 
de  la  liberación  en  singular;  en  efecto,  la  teología  de  la  liberación 
traza  fronteras  con  otras  teologías  que  no  son  de  la  liberación;  está 
implantada  en  la  Constitución  pastoral  del  Concilio,  y reviste 
originalidad  y auténtica  consistencia  en  sus  afirmaciones.  Por  esta 
razón,  tiene  tanta  importancia  para  la  Iglesia  europea. 

Quisiera  precisar  esa  importancia  pastoral  y dogmática  de  la 
teología  de  la  liberación,  ya  que  en  las  discusiones  con  ella  se 
señalan  aparentes  callejones  sin  salida  en  el  orden  teórico  y práctico. 
Por  ejemplo,  se  dice  que  desde  un  punto  de  vista  teórico  es  impo- 
sible una  teología  de  la  tradición  que  sea  nueva,  y que  una  teología 
que  sea  nueva  es  imposible  que  pertenezca  a la  tradición.  De  allí 
que  toda  teología  o es  tradicional  y verdadera,  o nueva  y falsa. 
Pero  que  lo  antiguo  pueda  ser  falso,  y lo  nuevo  correcto,  eso 
preocupa  menos  a los  detentares  de  esta  opinión.  Ellos  no  creen  en 
la  vital  contemporaneidad  de  una  teología  de  la  tradición,  y ponen 
en  duda  que  una  tal  teología  pueda  ser  templo  del  Espíritu  Santo. 
En  realidad,  la  lógica  que  utilizan  pertenece  a una  absolutamente 
distinta  actitud  espiritual.  En  el  siglo  VI,  el  califa  de  Bagdad 
— después  de  la  conquista  de  Alejandría — destruyó  su  famosa  y 
antigua  biblioteca  valiéndose  de  un  argumento  semejante:  sus 
obras  — decía  el  califa — o están  de  acuerdo  con  el  Corán,  y entonces 


21  Véase  la  serie  completa:  Bibliothek  Theologie  der  Befreiung,  que  desde  1987 
aparece  en  Patmos,  Düsseldorf. 

22  Véase  E.  Klinger,  "Politik  und  Theologie.  Eine  deutsche  Stellungnahme  zu 
Puebla",  en  Theologie  und  Claube  71  (1981),  184-  207. 
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están  de  más,  o lo  contradicen,  y entonces  verdaderamente  no  se 
necesitan.  En  ambos  casos,  tenían  que  ser  quemadas. 

El  que  se  instala  en  el  callejón  sin  salida  práctico,  argumenta 
de  la  siguiente  manera:  una  teología  o se  refiere  a lo  político,  y por 
lo  tanto  no  es  teología,  o es  teología,  y por  ende  no  posee  signifi- 
cación para  lo  político.  No  se  puede  determinar  teológicamente 
una  perspectiva  política,  ni  políticamente  una  perspectiva  teológica. 
No  hay,  en  la  historia  de  las  acciones  humanas,  ninguna  relación 
entre  lo  natural  y lo  sobrenatural.  La  teología,  en  consecuencia,  no 
posee  existencia  histórica.  Los  representantes  de  esta  opinión 
infringen  directamente,  pues,  las  enseñanzas  del  Concilio  acerca 
de  la  vocación  del  hombre,  y acerca  del  llamado  a la  Iglesia  a ser 
levadura  y principio  vital  de  una  sociedad  humana  renovada  en 
Cristo  y transformada  en  familia  de  Dios.  Muchos  miembros  de  la 
Iglesia,  en  Europa,  tienen  que  liberarse  todavía  del  error  de  una 
filosofía  que  conduce  al  angostamiento  lógico  de  la  tradición,  y de 
una  teología  que  representa  un  sobrenaturalismo  autoritario  en  la 
transmisión  de  la  misma.  La  teología  latinoamericana  suministra, 
al  respecto,  ejemplos  prácticos  y argumentos  teóricos.  Ella  es  un 
proyecto  teológico  totalizante,  que  puede  ser  hecho  propio  por 
todos  los  miembros  de  la  Iglesia. 


1.  Dios  en  América  Latina. 

Teología,  antropología  y sociología 
en  el  proyecto  de  liberación 

En  Medellín  y en  Puebla,  la  Iglesia  latinoamericana  cambió  el 
centro  de  gravedad  de  su  pastoral.  En  efecto,  se  decidió  a considerar 
a la  luz  del  evangelio,  y en  consecuencia  a combatir  de  un  modo 
eficaz,  el  principal  problema  de  los  países  del  continente,  a saber, 
la  pobreza  inhumana  de  una  mayoría  abrumadora  de  su  población. 
En  esta  opción  pastoral  se  origina  la  tarea  teológica  de  interrogar 
al  evangelio  acerca  de  los  pobres  y la  pobreza,  y desde  esta 
perspectiva,  presentarlo  a la  Iglesia  y a la  sociedad.  Los  resultados 
son  asombrosos  y decisivos:  se  refieren  a Dios,  a Cristo  y a la 
Iglesia.  El  plan  de  Dios  para  el  hombre  comprende  la  creación  y la 
salvación,  y en  esencia,  es  el  amor  de  Dios  a los  pobres.  Cristo 
anuncia  ese  plan  en  su  mensaje  del  reino  de  Dios;  éste  es  un 
mensaje  de  liberación  de  los  pobres.  La  Iglesia  vive  y anuncia  el 
mensaje  de  Cristo,  y siguiendo  sus  pasos,  se  transforma  en  la 
Iglesia  de  los  pobres,  en  sacramento  de  salvación  para  toda  la 
creación.  La  teología  latinoamericana,  con  esa  praxis,  confirma  al 
Concilio;  en  efecto,  se  instala  en  el  ámbito  de  la  Constitución 
pastoral,  desde  la  cual  comprende  su  tarea  en  el  mundo  como  un 
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desafío  espiritual,  y afirma  que  las  palabras  y acciones  de  Jesús 
encaman  la  misma  revelación,  y que  constituyen  la  clave  de  toda 
la  historia  humana. 

Pero  la  teología  latinoamericana,  con  sus  conclusiones,  no  sólo 
constituye  una  ratificación  del  Concilio,  sino  que  lo  proyecta 
creativamente.  En  efecto,  sus  representantes  acceden  a la 
comprensión  de  la  existencia  humana  sobre  la  cual  habla  el  Concilio 
y de  la  que  se  dice  que  es  iluminada  por  la  Iglesia,  desde  la  misma 
fe  en  Dios.  La  comprensión  de  esa  existencia,  así  lo  aclaran  dichos 
autores,  significa  la  comprensión  del  proyecto  de  Dios  sobre  esa 
existencia,  esto  es,  el  proyecto  de  la  unidad  del  amor  de  Dios  y del 
amor  al  prójimo,  en  Dios  y en  el  hombre.  La  existencia  auténtica 
del  hombre  es  un  proyecto  de  ese  amor.  Constituye  una  tarea 
social.  La  teología  de  la  liberación  es  una  teología  de  esa  tarea.  Es 
una  tematización  de  la  existencia  del  hombre  en  el  proyecto  de 
Dios  para  el  mundo,  e inversamente,  es  una  tematización  del 
proyecto  de  Dios  respecto  a la  existencia  del  hombre.  Es  la  tema- 
tización del  proyecto  de  una  existencia  auténtica  que  transforma  el 
modo  unitario  — antropológico,  sociológico  y teológico — de  con- 
siderar la  misma  revelación,  en  un  tema  de  la  teología,  validándolo 
por  medio  de  categorías  como  "existencia",  "proyecto",  y "amor 
de  Dios".  La  clave  de  esta  teología  reside,  en  consecuencia,  en  una 
correspondencia  categorial  y en  la  relación  con  aquel  modo  unitario 
y concreto  de  ver  la  revelación.  Su  concepto  clave  — la  categoría  de 
liberación — es  un  concepto  totalizante.  Liberación  significa  el 
proceso  de  auto-realización  del  hombre  en  un  singular  y abarcante 
proyecto  de  vida.  Se  dan  muchos  proyectos  de  este  tipo.  El  proyecto 
de  Dios  es  el  proyecto  de  una  vida  plena  en  Cristo. 

La  teología  de  la  liberación  reconoce  tres  dimensiones  de  este 
proyecto.  Diferencia  entre  la  liberación  externa,  interna  e integral. 
Según  Gustavo  Gutiérrez,  se  pueden  distinguir  tres  niveles  sig- 
nificativos del  término  liberación,  los  que,  sin  embargo,  se  inter- 
penetran recíprocamente: 

...liberación  expresa,  en  primer  lugar,  las  aspiraciones  de  las 
clases  sociales  y pueblos  oprimidos,  y subraya  el  aspecto  conñictual 
del  proceso  económico,  social  y político  que  los  opone  a las  clases 
opresoras  y pueblos  opulentos...  Más  en  profundidad,  concebir  la 
historia  como  un  proceso  de  liberación  del  hombre,  en  el  que  éste 
va  asumiendo  conscientemente  su  propio  destino,  coloca  un 
contexto  dinámico  y ensancha  el  horizontede  los  cambios  sociales 
que  se  desean.  Situados  en  esa  perspectiva,  aparece  como  una 
exigencia  del  despliegue  de  todas  las  dimensiones  del  hombre. 

De  un  hombre  que  se  va  haciendo  a lo  largo  de  su  existencia  y de 
su  historia...  Hablar  de  liberación  en  un  sentido  integral,  permite 
otro  tipo  de  aproximación  que  nos  conduce  a las  fuentes  bíblicas 
que  inspiran  la  presencia  y el  actuar  del  hombre  en  la  historia.  En 
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la  Biblia,  Cristo  nos  es  presentado  como  aportándonos  la  liberación. 
Cristo  salvador  libera  al  hombre  del  pecado,  raíz  última  de  toda 
ruptura  de  amistad,  de  toda  injusticia  y opresión,  y lo  hace  vivir 
auténticamente  libre,  es  decir,  vivir  en  comunión  con  El,  funda- 
mento de  toda  fraternidad  humana.  No  se  trata,  sin  embargo,  de 
tres  procesos  paralelos  o que  se  suceden  cronológicamente; 
estamos  ante  tres  niveles  de  significación  de  un  proceso  único  y 
complejo,  que  encuentra  su  sentido  más  profundo  y su  plena 
realización  en  la  obra  salvadora  de  Cristo  . 

La  vida  interior  y la  vida  pública  son  dimensiones  de  toda 
existencia  ante  Dios.  De  allí  que  el  hombre  asuma  una  respon- 
sabilidad básica  por  sí  mismo  y por  la  sociedad;  configura  la 
sociedad  y tiene  que  se  tratado  en  ella  de  manera  justa.  La  teología 
de  la  liberación  toma  a su  cargo  esta  tarea;  está  capacitada  para 
tema  tizar  religiosamente  lo  social,  y para  tema  tizar  socialmente  lo 
religioso.  No  existe  lo  religioso  que  no  tenga  una  significación 
social,  y no  existe  lo  social  que  no  tenga  un  sentido  religioso.  La 
teología  de  la  liberación  es  la  teología  del  sentido  y del  significado 
de  la  dimensión  religiosa  de  la  realidad  social,  y de  la  dimensión 
social  de  la  realidad  religiosa.  Presenta  a la  sociedad  una  Iglesia 
que  es  una  expresión  institucional  de  la  misma  revelación.  Hace 
brotar  de  la  roca  de  lo  social  el  agua  de  la  vida  eterna,  y transforma 
el  desierto  de  la  existencia  terrestre  en  el  jardín  de  las  tradiciones 
vivientes.  La  fe,  que  ella  vive  y anuncia,  es  en  sí  misma  una 
revelación. 


1.1.  El  plan  de  Dios  para  el  mundo: 
creación  y salvación 

La  teología  es  un  instrumento  de  anuncio  del  evangelio  para  el 
mundo  de  hoy.  Por  lo  tanto,  tiene  una  función  profética.  Pone  de 
relieve  el  sentido  y el  significado  del  mensaje  bíblico  para  el 
hombre  de  hoy.  En  efecto,  habla  de  sus  problemas  desde  la 
perspectiva  del  evangelio,  y habla  del  evangelio  desde  la  óptica  de 
estos  problemas.  Analiza,  interpreta  y también  realiza  el  plan  de 
Dios  para  la  sociedad  actual.  Para  poder  comprender  y justificar 
en  este  sentido  el  evangelio,  hay  que  subrayar,  en  especial,  dos 
aspectos.  En  primer  lugar,  su  carácter  temporal:  el  evangelio  es  un 
kerigma;  atañe  al  pasado,  al  presente  y al  futuro,  y posee  un 
contenido  existencial.  En  segundo  lugar,  su  polaridad:  el  evangelio 
abarca  el  sentido  subjetivo  y el  objetivo  de  la  vida;  tiene  un  valor 


23  G.  Gutiérrez,  op.  cit.,  68s. 
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absoluto.  La  teología  de  la  liberación  hace  de  estos  dos  aspectos 
sus  temas  centrales.  Antes  que  nada,  el  evangelio  es  un  mensaje 
para  los  pobres.  Es  el  proyecto  para  la  liberación  de  los  mismos;  es 
el  plan  de  Dios  para  un  nuevo  orden  del  mundo  presente  y futuro. 
Los  pobres  se  merecen  este  tipo  de  análisis.  Cuando  asumen  la 
causa  del  evangelio,  asumen  su  propia  causa,  y son  representantes 
y profetas  del  plan  de  Dios  para  el  nuevo  orden  del  mundo. 
Gustavo  Gutiérrez  habla  del  derecho  de  los  pobres  a la  teología: 

Un  pueblo  pobre  tiene  un  elemental  derecho  a pensar.  Es  un 
modo  de  afirmar  una  voluntad  de  ser.  "Los  negros  afirman  que 
existen",  empezaba  un  célebre  texto  sobre  teología  negra, 
publicado  en  1969  por  responsables  de  iglesias  negras  en  los 
Estados  Unidos.  Lenguaje  duro  tal  vez,  pero  eso  es  lo  primero  que 
reclaman  aquellos  que  Jim  H.  Cone,  principal  representante  de  la 
teología  negra  de  la  liberación,  llama  las  víctimas  de  la  historia:  el 
reconocimiento  de  su  existencia.  Una  existencia  subversiva  e 
inquietante  para  las  clases  dominantes.  La  reflexión  teológica 
parte  de  ese  derecho  a pensar  por  parte  de  un  pueblo  explotado 
y cristiano.  La  fe  del  pobre  en  el  Dios  liberador  busca,  por 
exigencia  propia,  comprenderse  a sí  misma.  Es  el  viejo  adagio: 
fidens  c¡uaerens  intellectum.  Se  trata  de  un  derecho  a pensar  su  fe  en 
el  Señor,  a pensar  su  experiencia  liberadora...  Derecho  a reapro- 
piarse de  la  Biblia,  y a hacer  que  los  propietarios  de  este  mundo 
dejen  de  ser  también  los  dueños  de  la  Palabra  del  Señor.  En  esta 
perspectiva,  el  quehacer  teológico  desde  — y más  aún — por  las 
clases  explotadas,  las  razas  despreciadas,  las  mismas  culturas 
marginadas,  es  una  partedel  ejerciciode  su  derecho  a la  liberación. 

No  hay  que  olvidar,  en  efecto,  que  toda  reflexión  es  una  manera 
de  tener  poder  en  la  historia;  sólo  una  manera,  es  cierto,  pero  se 
trata  de  una  real  contribución  al  poder  necesario  para  transformar 
la  historia,  para  destruir  un  sistema  opresor  y para  construir  una 
sociedad  justa  y humana.  Reflexionar  sobre  la  fe  vivida  en  la 
lucha,  es  una  condición  para  anunciar  al  Dios  liberador  desde  los 
pobres.  Por  eso,  en  las  comunidades  cristianas  comprometidas 
con  el  proceso  de  liberación,  se  va  forjando  desde  hace  tiempo  un 
discurso  sobre  la  fe  que  viene  de  su  propia  experiencia  y del  cual 
ellas  son  el  primer  sujeto  histórico...  Una  reflexión  que  nace  desde 
el  reverso  de  la  historia.  Renunciar  a pensar,  como  algunos 
parecerían  aconsejar,  es  ceder  terreno,  es  traicionar  la  vitalidad  de 
la  fe  de  un  pueblo  en  lucha  por  su  liberación.  Es  crear  un  vacío  que 
será  rápidamente  ocupado  por  una  reflexión  que  responda  a 
otras  categorías,  preocupaciones  e intereses.  Creemos,  por  todo 
esto,  que  debemos  ver  el  quehacer  teológico  como  expresión  del 
derecho  a pensar  que  tienen  "los  condenados  de  la  tierra"24. 


24  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica  de  los  pobres.  Lima,  1979, 174s. 
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En  esta  lucha,  la  revelación  representa  la  perspectiva  de  los 
pobres,  siendo  como  es  el  proyecto  de  ese  orden  de  la  vida  en  el 
cual  todo  será  distinto.  Los  primeros  serán  los  últimos,  y los 
últimos  serán  los  primeros.  La  revelación  trae  la  liberación  para 
los  pobres.  Es  un  proceso  que  comprende  la  creación  y la  salvación. 
Y es  que  el  mundo,  en  efecto,  no  consiste  en  un  orden  natural 
eterno,  sino  que  es  un  hecho  de  la  existencia.  Consiste  en  el  llegar 
a ser  y en  lo  sido  de  la  existencia  en  la  historia.  La  salvación  lleva  al 
mundo  a aquello  que  fundamentalmente  fue  y que  definitivamente 
llegará  a ser,  a saber,  a la  existencia  en  Dios.  La  salvación  es  una 
nueva  creación;  el  proyecto  de  un  nuevo  cielo  y de  una  nueva 
tierra  en  una  nueva  y transformada  realidad.  El  orden  antiguo  y el 
nuevo  orden,  la  naturaleza  creada  y la  no  creada,  se  encuentran  y 
se  interpenetran  en  las  luchas  de  la  historia.  El  nacimiento  del 
nuevo  hombre  y del  nuevo  mundo,  es  el  sentido  y el  significado 
del  ser  y del  tiempo.  Y es  el  comienzo  de  una  liberación  definitiva. 
Es  por  eso  que  la  teología  de  este  proyecto  tiene  una  estructura 
polar.  Tematiza  la  salvación  y la  creación  a la  luz  del  plan  de  Dios 
sobre  el  mundo.  Este  plan  es  el  tema  central  de  su  exégesis,  de  su 
dogmática  y de  su  pastoral. 

1.1.1.  El  mensaje  bíblico,  relato 

sobre  el  nacimiento  del  hombre  nuevo 

La  liberación  es  el  plan  de  Dios  sobre  el  mundo;  la  teología  de 
la  liberación  es  la  presentación  de  ese  plan.  Aclara  en  qué  consiste 
y qué  significa  este  plan:  es  el  evangelio,  la  buena  noticia  de  la 
creación  y de  la  salvación  del  mundo,  y también  de  su  configuración 
en  la  perspectiva  del  mismo  evangelio.  El  plan  es  el  mismo  Dios 
que  realiza  la  liberación  del  mundo.  La  Biblia  da  testimonio  de  esa 
historia  de  Dios  con  el  hombre.  Es  el  gran  relato  de  la  transformación 
de  la  vida  en  la  vida,  la  muerte  y la  resurrección  de  Jesús,  y del 
nacimiento  del  hombre  nuevo  a través  de  la  fe  en  su  persona. 
Aquel  que  lo  siga  se  convertirá  en  nueva  creatura.  Todo  varón  y 
mujer  que  viene  a este  mundo  es  invitado  a seguirle.  Creación  y 
salvación,  en  efecto,  se  interpenetran  en  El.  El  insuperable  plan  de 
Dios  con  respecto  al  mundo,  consiste  en  el  diseño  de  su  historia 
desde  la  creación  y desde  la  salvación.  El  punto  culminante  de  esa 
historia  es  Cristo;  El  es  quien  revela  ese  plan,  y quien  trae  consigo, 
en  su  Persona,  el  evangelio  del  nuevo  cielo  y de  la  nueva  tierra.  En 
efecto,  la  creación  y la  salvación  son  fundamentales  para  el  proyecto 
bíblico  de  la  historia  y están  vinculadas  a él  desde  el  comienzo.  La 
creación  de  la  naturaleza  es  un  acontecimiento  de  salvación  que  se 
da  en  el  encuentro  que  Dios  tiene  con  ella;  Dios  la  libera  de  la  nada. 
La  salvación  es  la  acción  transformadora  de  todo  lo  creado  en 
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Dios.  El  libera  lo  creado  de  su  propensión  a caer  en  su  propia 
naturaleza,  y le  otorga  una  existencia  definitiva  dentro  del  proyecto 
de  una  comunión  universal  con  El.  De  allí  que  Gustavo  Gutiérrez 
diga: 

La  fe  bíblica  es,  ante  todo,  una  fe  en  un  Dios  que  se  revela  en 
acontecimientos  históricos.  Es  un  Dios  que  salva  en  la  historia.  La 
creación  es  presentada  en  la  Biblia  no  como  una  etapa  previa,  sino 
como  inserta  en  el  proceso  salvífico...  Dios  no  sólo  creó  en  un 
principio,  sino  también  con  un  fin.  Dios  crea  a los  hombres  para 
que  sean  sus  hijos.  Más  todavía:  la  creación  aparece  como  el 
primer  acto  salvífico...  La  creación  del  mundo  da  inicio  a la 
historia,  a la  empresa  humana  y a la  gesta  salvífica  de  Yahvé 

Se  da,  luego,  una  comunicación  idiomática  26  entre  el  lenguaje 
de  la  creación  y el  lenguaje  de  la  salvación  en  la  presentación 
bíblica  de  la  acción  de  Dios: 

El  "gran  océano"  es  el  que  envuelve  el  mundo  del  cual  surge  lo 
creado,  pero  es  también  el  Mar  Rojo  atravesado  por  los  judíos  al 
empezar  el  éxodo.  Creación  y liberación  de  Egipto  son  un  solo 
acto  salvífico  27 . 

La  expresión  "creación"  — hará — designa  la  acción  de  Dios 
antes  del  comienzo  del  tiempo  y de  las  acciones  históricas  de  Dios. 
Designa  el  origen  del  mundo  por  el  acto  creador,  y el  origen  de 
Israel  por  medio  de  la  vocación  y de  la  promesa: 

Los  actos  históricos  de  Jahvé  en  favor  de  su  pueblo  son 
considerados  creadores.  El  Dios  que  libera  a Israel  es  el  creador 
del  mundo  M. 

La  creación  es  la  primera  acción  salvadora  de  Dios,  y la 
salvación  su  segundo  acto  de  creación.  En  definitiva,  ambos  son 
polos  de  un  único  proyecto  de  existencia  de  todo  en  Cristo: 

La  historia  de  Israel...  es  una  recreación.  En  efecto,  el  Dios  que 
hace  del  caos  un  cosmos,  es  el  mismo  que  hace  pasar  a Israel  de 


25  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación,  op.  cit.,  202. 

26  Véase  el  apartado  2 de  este  capítulo.  La  categoría  comunicación  de  idiomas  es 
fundamental  para  el  pensamiento  y el  lenguaje  teológico,  pero  fue  elaborada  sólo  en 
el  ámbito  de  la  cristología.  Una  tematizadón  completa  de  este  problema  se  hace  hoy 
más  que  nunca  necesaria.  La  problemática  natural-sobrenatural,  tan  debatida  en  la 
actualidad,  es  un  problema  que  cae  dentro  de  la  problemática  de  comunicaaón  de 
idiomas. 

27  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación,  op.  cit.,  204. 
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la  alienación  a la  liberación...  La  acción  redentora  de  Cristo, 
fundamento  de  todo  lo  que  existe,  es  concebida  también  como 
una  recreación,  y presentada  en  un  contexto  de  creación.  La  obra 
de  Cristo  es  una  nueva  creación.  En  ese  sentido  es  que  Pablo 
hablará  de  "una  nueva  creación  en  Cristo"  29. 

Existe  pues,  una  comunicación  idiomática  entre  los  hechos  de 
la  naturaleza  y los  acontecimientos  de  la  historia,  entre  las  formu- 
laciones profanas  y religiosas  de  la  realidad  en  la  Biblia.  La  escritura 
interpreta  los  hechos  de  la  naturaleza  desde  la  perspectiva  de  la 
historia  de  la  salvación,  y tematiza  ésta  en  clave  de  la  historia  del 
mundo.  Habla  de  Dios  con  el  lenguaje  del  mundo,  y habla  del 
mundo  con  un  lenguaje  religioso.  La  lucha  por  una  sociedad  justa 
es,  en  la  Biblia,  un  problema  religioso,  y la  vida  de  la  fe  es  una 
lucha  por  la  salvación  y la  justicia  en  el  mundo,  pues  es  Dios 
mismo  el  que  todo  lo  abarca.  Sin  referirse  a ambas,  no  se  puede 
hablar  de  Dios.  Pues  Dios  mismo  es  la  salvación  y la  justicia  para  la 
sociedad  plenamente  realizada  de  un  mundo  por  venir.  De  allí  que 
Gustavo  Gutiérrez  pueda  decir  que  la  lucha  por  una  sociedad 
semejante  es  verdaderamente  "en  un  sentido  auténtico,  un  mo- 
mento constitutivo  de  la  historia  de  la  salvación"  30.  Lo  santo  y lo 
mundano  están  entrelazados  en  ella.  La  historia  de  la  salvación  es 
la  verdadera  realidad  de  toda  existencia  mundana.  El  sentido 
oculto  de  la  promesa  bíblica  no  consiste  en  algo  espiritual 

...que  desvaloriza  y hasta  elimina  lo  temporal  y terrestre  como  un 
estorbo,  sino  en  una  plenitud  que  asume  y transforma  lo  histórico. 

Más,  es  sólo  en  el  acontecimiento  histórico,  temporal  y terrestre 
donde  podemos  abrirnos  al  futuro  de  la  plena  realización 31 . 

Y esto  vale  también  con  respecto  a la  pobreza.  La  pobreza  es 
un  desafío  histórico  y cristiano;  indica  un  estado  de  desarraigo,  de 
incapacidad  y de  privación  de  los  derechos  del  hombre  en  la 
sociedad  contemporánea,  y al  mismo  tiempo,  de  enfrentamiento 
con  esta  situación.  En  razón  de  la  decisión,  del  espíritu  de  sacrificio 
y de  la  esperanza  con  que  debe  ser  arrostrada,  la  pobreza  se 
convierte  en  un  problema  religioso;  en  el  problema  de  una  toma  de 
posición  desde  la  fe  frente  a esta  lucha  que  se  desarrolla  en  el 
mundo;  se  transforma  en  la  disposición  para  ocuparse  de  las 
causas  materiales  de  la  pobreza,  y de  solidarizarse  con  los  pobres 
dentro  del  espíritu  de  la  promesa  de  Cristo  con  la  finalidad  de 
superar  este  estado  de  indigencia.  Esta  actitud  es  creadora  y 


29  Ibid.,  208. 

30  Ibid.,  239. 

31  Ibid.,  223s. 
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salvadora,  pues  tiende  a transformar  la  situación  desde  los  mismos 
afectados.  Y se  orienta  hacia  lo  necesario  y no  hacia  lo  superfluo  en 
la  vida  de  los  pobres.  Genera  aquello  que  hace  posible  la  salvación. 
La  liberación  es  la  nueva  creación  desde  la  pobreza  interior. 


1.1.2.  El  proyecto  de  la  dogmática  y de  la  pastoral 
actuales.  Una  nueva  creación 

El  tema  central  de  cada  teología  de  la  liberación  es  el  mismo 
Dios,  la  verdad  más  profunda  del  hombre  y el  misterio  último  de 
su  existencia.  Porque  la  existencia  del  hombre  es  inabarcable,  sólo 
se  puede  acceder  a su  misterio  desde  Dios.  Ella  es  el  proyecto  del 
encuentro  de  Dios  con  el  hombre  en  el  mundo.  Si  el  hombre  quiere 
encontrar  el  sentido  de  su  propia  vida,  tiene  que  realizar  este 
proyecto;  si  lo  lleva  a cabo,  se  convierte  él  mismo  en  una  nueva 
creatura,  transforma  la  sociedad  según  el  espíritu  de  Dios  y colabora 
en  la  construcción  de  un  mundo  nuevo.  Vive  y anuncia  su  libe- 
ración. Desde  estos  fundamentos,  Gustavo  Gutiérrez  exige  de  la 
teología  la  concreción  social  de  su  giro  antropológico,  cuando  dice 
que  la  misma 

...se  orienta  cada  vez  más  a reflexionar  sobre  los  aspectos 
antropológicos  de  la  revelación.  Pero  la  palabra  no  sólo  es  palabra 
sobre  Dios  y sobre  el  hombre,  sino  que  es  el  Verbo  hecho  carne.  Si 
lo  humano  es  iluminado  por  la  Palabra,  es  precisamente  porque 
ella  llega  a nosotros  a través  de  la  historia  humana 32. 

El  discurso  sobre  Dios  tiene,  entonces,  un  cometido  religioso  y 
uno  mundano.  En  primer  lugar,  tiene  un  carácter  profético;  es  una 
exigencia  dirigida  al  hombre,  para  que  éste  testimonie  sobre  la 
existencia  de  Dios  desde  la  base  del  proyecto  de  Dios  en  el  mundo. 
Explica  que  Dios  libera  al  hombre  salvándolo;  que  la  liberación  del 
mundo  implica  su  salvación  por  Dios,  y que  la  liberación  es  la 
salvación  misma  del  mundo.  Este  discurso  contiene  un  mensaje 
integral  y anuncia  la  encamación  de  Dios  y la  conversión  de  la 
humanidad  en  templo  de  Dios.  Por  eso  dice  Gustavo  Gutiérrez: 

El  Dios  hecho  carne  no  es  más  espiritual  que  el  Dios  presente  en 
el  monte,  sino  más  cercano,  y a la  vez,  más  universal,  más  visible 
y simultáneamente,  más  interior.  Desde  que  Dios  se  hizo  hombre, 
la  humanidad,  cada  hombre,  la  historia,  es  el  templo  vivo  del  Dios 
vivo.  Lo  profano,  lo  que  está  fuera  del  templo,  no  existe  más 33. 


32  Ibid.,  243s. 

33  Ibid.,  250. 
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A Dios  se  lo  puede  encontrar,  por  lo  tanto,  en  cualquier  parte. 
Está  allí,  en  la  vida  de  la  Iglesia  y en  la  sociedad,  pues  es  Creador  y 
Salvador.  Así  lo  expresa  Gustavo  Gutiérrez: 

Los  modos  de  presencia  de  Dios  condicionan  la  forma  de  nuestro 
encuentro  con  El.  Si  la  humanidad,  si  cada  hombre  es  el  templo 
vivo  de  Dios,  a Dios  lo  encontramos  en  el  encuentro  con  los 
hombres,  en  el  compromiso  con  el  devenir  histórico  de  la 
humanidad  34. 

El  conocimiento  de  Dios  tiene,  por  ende  y en  segundo  lugar, 
un  carácter  social.  Es  el  saber  acerca  de  esa  doble  dimensión  de  la 
realidad  de  Dios  en  la  creación  y en  la  salvación,  y es  justicia 
practicada.  Al  verdadero  Cristo  lo  encontramos  en  los  hombres 
que  son  nuestros  prójimos.  La  participación  en  la  construcción  de 
la  nueva  sociedad,  es  una  contribución  para  la  construcción  del 
reino  de  Dios.  No  hay  vida  religiosa  sin  repercusión  política,  y no 
hay  política  sin  algún  sentido  religioso.  A Dios  se  lo  puede  en- 
contrar, en  consecuencia,  también  en  la  política,  pues: 

La  caridad  es  el  amor  de  Dios  en  nosotros,  y no  existe  fuera  de 
nosotros  posibilidad  humana  de  amar,  de  forjar  un  mundo  justo 
y fraterno...  La  caridad  es  hoy,  una  "caridad  política",  según  la 
expresión  de  Pío  XII.  En  efecto,  dar  de  comer  o de  beber  es,  en 
nuestros  días,  un  acto  político:  significa  la  transformación  de  una 
sociedad  estructurada  en  beneficio  de  unos  pocos  que  se  apropian 
de  la  plusvalía  del  trabajo  de  los  demás...  El  hombre,  para  Bloch, 
es  aquel  que  espera,  que  sueña  el  futuro;  pero  se  trata  de  una 
esperanza  activa,  subversiva  del  orden  actual 3S. 

La  liberación,  es  un  acontecimiento  creador.  Es  la  salvación  y 
la  justicia  del  mismo  Dios  en  la  sociedad;  es  el  proyecto  de  una 
vida  cristiana  en  el  cual  la  teología,  la  antropología  y la  sociología 
se  fecundan  mutuamente,  y cuya  síntesis  resulta  un  instrumento 
de  renovación  del  pensamiento,  de  la  voluntad  y de  la  acción  de 
todos  los  hombres.  En  su  centro  se  encuentra  Dios  en  cuanto  Dios. 
En  su  Persona,  se  superan  las  oposiciones  de  trascendencia  e 
inmanencia,  de  verticalidad  y horizontalidad,  de  sacro  y de  profano, 
del  más  allá  y el  más  acá,  de  cielo  y tierra.  Pues  El  es  el  Dios  del 
cielo  de  esta  tierra;  es  el  Dios  transcendente  en  su  inmanencia;  su 
Creador  y Salvador.  No  se  puede  hablar  de  El  sin  pensar  en  la 
tierra.  Pero  tampoco  se  puede  pensar  en  la  trascendencia  del 
mundo  sin  hablar  de  Dios.  Ya  que  el  presente  de  Dios  es  el  futuro 
de  este  mundo.  Dios  mismo  es  la  plenitud  de  su  existencia. 


3iIbid.,  250s. 

35  Ibid.,  258, 264  y 279. 
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La  teología  de  la  liberación  posee  una  imagen  prof ética  de 
Dios,  una  idea  creadora  de  hombre  y un  concepto  revolucionario 
de  sociedad.  Impulsa  al  hombre  a actuar  en  el  sentido  de  Dios.  Le 
enseña  a tomarse  en  serio  a sí  mismo  y a los  demás.  El  hombre 
deviene  hombre  en  su  encuentro  con  los  hombres.  Dios  es  la 
salvación  y la  justicia  del  hombre.  El  amor  a Dios  y el  amor  al 
hombre  están  imbricados  en  el  amor  a Dios.  Los  hombres  tienen, 
sin  embargo,  una  existencia  pública;  no  son  sólo  personas  privadas, 
sino  también  sujetos  de  derechos  y deberes;  son  sujetos  sociales. 
Tienen  responsabilidad  en  el  orden  de  la  sociedad  y del  Estado,  y 
pueden  desarrollar  y modificar  las  reglas  de  la  convivencia  social 
con  las  que  ya  se  encuentran.  El  discurso  profético  acerca  de  Dios 
es,  entonces,  un  desafío  social.  Tiene  que  ver  con  el  todo  de  la 
existencia  humana.  La  teología  de  la  liberación  asume  esta  tarea 
cuando  pregunta:  ¿cómo  pueden  el  cristiano  y la  cristiana  decir  a 
los  pobres  que  Dios  los  ama  y que  ese  amor  con  que  los  ama  es  El 
mismo?  Y cuando  contesta:  hablar  sobre  Dios  significa  decir  de  los 
pobres  que  ellos  son  personal  y socialmente  colaboradores  de 
Dios,  y que  tienen  la  misión  de  configurar  y transformar  la  sociedad 
en  el  sentido  de  Dios,  de  manera  constructiva  y creadora  36.  Ellos 
son  el  sujeto  de  su  propia  historia  y personifican  su  opción.  Su 
liberación  es  el  tema  central  del  plan  de  Dios  con  respecto  al 
hombre. 

La  teología  de  la  liberación  supera  el  extrinsecismo  en  la 
comprensión  de  Dios,  el  naturalismo  en  la  comprensión  del  hombre, 
y el  institucionalismo  en  la  comprensión  de  la  sociedad.  Estos 
logros  la  convierten  en  ejemplar.  La  importancia  objetiva  de  su 
contribución  en  la  tematización  del  problema  de  la  teología  tiene 
que  ser  tomado  en  serio,  incluso  por  aquellos  que  le  imputan 
determinadas  tomas  de  posición  políticas.  Pues  si  no  proceden  de 
esta  manera,  tienen  que  abandonar  el  reproche  que  le  formulan,  a 
saber,  el  de  constituir  una  politización  de  la  teología.  El  abandono 
del  extrinsecismo  es  el  fundamento  de  una  real  encarnación  en  el 
ámbito  de  la  dogmática  y de  la  pastoral. 


1.2.  La  indigencia  de  los  pobres: 
una  interpelación  de  Dios. 

La  salvación  y la  justicia  en  la  sociedad 

Los  hombres  son  el  sujeto  y el  objeto  de  la  sociedad;  pueden 
disponer  del  orden  social  que  les  precede,  pero  también  le  están 


36  Véase,  al  respecto,  G.  Gutiérrez,  en  J.  B.  Metz-R.  Rottlander  (eds.)  Lateinamerika  und 
Europa.  Dialog  der  Theologen  (Forum  Politische  Theologie  8).  München,  1988,  48ss. 
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sometidos.  Dicho  orden  es  algo  dado  y algo  por  hacer,  y al  mismo 
tiempo  un  hecho  de  sus  vidas.  La  relación  del  sujeto  con  respecto  a 
ese  orden  es  fundamental  para  el  mismo  orden.  Ese  orden,  en 
efecto,  no  sólo  consta  de  elementos  objetivos,  sino  que  es  suscep- 
tible de  desarrollo.  Se  lo  puede  instaurar  o abolir,  respetar  o 
transgredir.  Existe  en  función  de  los  sujetos,  los  que  a la  vez  le 
están  subordinados.  El  criterio  último  de  su  acatamiento  es  el  bien 
común;  el  orden  social  es  legitimado  por  el  bien  común.  Es  así 
cómo  ese  orden  se  constituye  en  el  medio  para  la  instauración  y la 
vigencia  de  la  justicia.  Los  derechos  y deberes  de  cada  uno 
encuentran  en  ese  orden  un  sentido  objetivo,  y el  mismo  orden 
adquiere  un  significado  subjetivo.  Cada  uno  debe  recibir  lo  que  le 
corresponde,  y nadie  debe  verse  excluido  de  sus  bienes.  A este 
orden,  así  orientado  al  bien  común,  se  le  debe  obediencia  y acata- 
miento. Ese  orden  ofrece  la  base  material,  cultural  y jurídica  de  la 
vida  humana.  Regula  la  vida  en  común  de  una  sociedad;  legitima 
las  aspiraciones  de  los  integrantes  de  esa  sociedad  y alcanza  así  un 
carácter  subjetivo.  Se  transforma  en  una  trama  institucional  de 
una  comunidad  de  sujetos. 

Los  cristianos,  que  pueden  decir  quién  es  Dios,  están  capaci- 
tados también  para  decir  a los  hombres  que  ellos  son  colabo- 
radores de  Dios,  y que  comparten  entre  sí  una  responsabilidad 
social.  Las  categorías  sociales  son  fundamentales  en  este  discurso 
acerca  de  Dios;  Dios,  en  efecto,  es  Padre  y Madre.  El/Ella  superan 
la  oposición  entre  trascendencia  e inmanencia;  supera  la  oposición 
entre  subjetividad  y objetividad  de  todos  los  seres  en  su  Persona. 
Libera  al  hombre  del  cautiverio  de  su  sometimiento  a la  sociedad. 
Dios  hace  de  unos  y otros  hermanos  y hermanas,  y transforma  a la 
sociedad  en  un  verdadero  espacio  vital.  Los  pobres  y los  des- 
hauciados  tienen  preferencia  en  los  planes  de  Dios.  Son  una  ape- 
lación a la  justicia  y a la  salvación  en  la  sociedad,  y poseen  — con 
base  en  estos  principios — la  comprensión  de  un  nuevo  ordena- 
miento de  la  vida  en  común.  Las  categorías  sociales  pueden  tener, 
entonces,  significado  teológico,  y las  categorías  teológicas  poseen 
un  horizonte  social.  La  Biblia  está  repleta  de  esta  "comunicación 
idiomática".  Habla  del  pacto  de  Dios  con  su  pueblo;  del  reino  de 
Dios;  de  la  asamblea  del  pueblo  de  Dios  en  la  Iglesia;  y también  de 
justicia,  de  pobreza  y de  amor  de  Dios.  La  teología  de  la  liberación 
se  remite  a este  modo  de  hablar  y lo  asume:  la  salvación  y la 
justicia  son  los  principios  fundamentales  de  su  comprensión  de 
Dios.  Por  eso  dice  Gustavo  Gutiérrez: 

La  justicia  en  la  Biblia  es  una  noción  que  une  la  relación  al  pobre 

y la  relación  a Dios.  Sólo  así  es  sinónimo  de  santidad.  Ser  fiel  es 
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establecer  la  justicia  y el  derecho;  en  ello  consiste  la  verdadera 
santidad  37. 

La  relación  entre  lo  sagrado,  lo  santo,  lo  profano  y lo  justo,  en 
Dios  y en  el  hombre,  es  el  principio  básico  de  toda  teología  y 
antropología  bíblicas.  Es  el  fundamento  último  de  la  revelación 
bíblica,  y de  toda  teología  de  la  liberación.  Quien  es  santo,  debe 
obrar  con  justicia.  Quien  no  es  justo,  no  puede  ser  santo.  Dios 
mismo  es  el  que  está  comprometido  con  la  dignidad  del  hombre. 
Le  otorgó  esta  dignidad  al  hombre  en  la  creación  y se  la  restituyó 
en  la  salvación.  Quien  la  hiere  cometiendo  injusticia,  aun  cuando 
llene  su  boca  con  el  nombre  de  Dios,  profana  ese  nombre  (Ez.  36). 
Quien  trae  su  ofrenda  al  altar  y recuerda  que  un  hermano  o una 
hermana  tiene  algo  en  contra  de  él,  que  deje  su  ofrenda  frente  al 
altar,  vaya  y se  reconcilie  con  su  hermano  o hermana,  y que 
después  venga  y ofrezca  su  ofrenda  (Mt.  5,  23).  En  el  nombre  de 
Dios,  pues,  lo  santo  y lo  profano  se  relacionan.  La  santidad  sin 
justicia  no  se  muestra  como  santidad,  y la  justicia  sin  santidad  no 
es  justicia.  En  la  historia  de  las  relaciones  del  hombre  con  Dios,  el 
comportamiento  humano  y el  religioso  son  igualmente  importantes. 
En  esa  historia,  ambos  se  cualifican  mutuamente.  El  compromiso 
religioso  abre  un  espacio  para  la  lucha  por  la  justicia,  y la  acción 
humana  es  el  lugar  en  el  que  la  salvación  se  realiza.  Ambas 
otorgan  validez  a las  acciones  de  Dios  y a las  acciones  del  hombre. 

La  Biblia  establece  una  relación  entre  acción  justa  y cono- 
cimiento verdadero.  A esto  se  refiere  Gustavo  Gutiérrez  cuando 
dice: 

El  Antiguo  Testamento  es  claro  sobre  la  estrecha  relación  que 
existe  entre  Dios  y el  prójimo.  Esta  relación  es  lo  propio  del  Dios 
de  la  Biblia.  Despreciar  al  prójimo  (Prov.  14,  21);  explotar  al 
jornalero  humilde  y pobre;  no  pagar  el  salario  a tiempo,  es 
ofender  a Dios.  Inversamente,  conocer,  es  decir,  amar  a Dios,  a 
Jahve,  es  hacer  justicia  al  pobre  y al  humillado.  Donde  hay  justicia 
y derecho  hay  conocimiento  de  Jahvé;  cuando  aquellos  faltan, 
éste  está  ausente.  Al  Dios  de  la  revelación  bíblica  se  le  conoce  a 
través  de  la  justicia  interhumana.  Cuando  ésta  no  existe.  Dios  es 
ignorado,  está  ausente.  Conocer  a Jahvé,  lo  que  en  lenguaje 
bíblico  quiere  decir  amar  a Jahvé,  es  establecer  relaciones  justas 
entre  los  hombres;  es  reconocer  el  derecho  de  los  pobres.  Al  Dios 
de  la  revelación  bíblica  se  lo  conoce  a través  de  la  justicia 
interhumana 38 . 


37  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica  de  los  pobres,  op.  cit.,  20s. 

38  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación,  op.  cit.,  251  s. 
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El  obrar  justo  posee  valor  cognoscitivo.  Este  es  un  punto  de 
partida  de  la  teología  en  cuanto  teología,  pues  hace  de  los  problemas 
humanos  un  desafío  religioso,  y del  lenguaje  religioso,  un  problema 
humano.  Es  la  quinta-esencia  de  todo  discurso  sobre  el  mundo 
como  creación  y salvación  de  Dios.  Luego,  por  razones  políticas, 
éticas  y dogmáticas,  la  cuestión  social  es  un  problema  de  la  teología. 
En  su  relación  con  ella,  la  teología  pierde  o gana  en  capacidad  para 
hablar  acerca  de  Dios.  La  teología  es  un  problema  del  ser,  y no 
meramente  de  la  conciencia.  Es  una  dimensión  del  amor  y de  la 
justicia,  y no  sólo  de  la  autoconciencia  del  hombre.  Pues  Dios 
mismo,  sobre  quien  la  teología  relata  y acerca  de  quien  hace 
afirmaciones,  es  "el  poder  histórico  de  los  pobres"  39.  El  lenguaje 
que  habla  de  El  tiene  el  valor  de  un  kerigma,  y es  verdaderamente 
una  referencia  a la  sociedad;  es  crítica  y profecía;  pregón  de 
resistencia  y anuncio  de  liberación.  De  allí  que  Gustavo  Gutiérrez 
indique  que  el  tema  que  lo  preocupa  no  es 

...cómo  hablar  de  Dios  en  un  mundo  adulto,  como  lo  era  para  la 
teología  progresista.  El  interlocutor  de  la  teología  de  la  liberación 
es  el  "no  persona",  es  decir,  aquellos  que  no  son  considerados 
como  seres  humanos  por  el  actual  orden  social:  clases  explotadas, 
razas  marginadas,  culturas  despreciadas.  Nuestra  pregunta  es 
más  bien  cómo  decirle  al  no  persona,  al  no  humano,  que  Dios  es 
amor  y que  ese  amor  nos  hace  a todos  hermanos  y hermanas.  La 
experiencia  y la  reflexión  de  la  fe  que  arranca  desde  acá  no  se 
situará  sólo  en  un  plano  religioso,  como  aquella  que  parte  de  la 
crítica  del  no  creyente.  En  este  contexto,  el  hiatus  no  es,  en  primer 
lugar,  entre  creyentes  y no  creyentes,  sino  entre  opresores  y 
oprimidos.  Y entre  los  opresores,  hay  quienes  "se  hacen  llamar 
cristianos",  como  diría  Bartolomé  de  Las  Casas.  Contrariamente 
a lo  que  ocurre  en  el  nivel  en  el  que  se  plantea  la  crítica  a la  religión 
del  espíritu  moderno,  donde  lo  religioso  crea  una  división  entre 
las  personas  que  comparten  el  mismo  nivel  de  vida  y el  mismo 
mundo  social,  aquí  opresores  y oprimidos  "compartirían"  la 
misma  fe.  Pero  se  separan  en  el  plano  económico,  social  y político; 
es  más,  en  este  campo  unos  explotan  a otros.  La  contradicción 
salta  a la  vista.  Diferenciar  así  el  plano  de  la  fe  de  las  realidades 
históricas  en  las  que  ella  es  vivida,  no  resiste  el  menor  análisis  en 
confrontación  con  la  palabra  de  Dios.  Y sin  embargo,  esa  mentira 
se  ha  mostrado  tenaz  en  ambientes  que  se  hacen  llamar  cristia- 
nos 40. 

Dios  es  la  justicia  entre  los  hombres.  Quien  cree  en  El,  tiene 
que  amar  al  hombre.  Quien  ama  al  hombre,  puede  también  creer 


39  "La  fuerza  histórica  de  los  pobres"  es  el  título  de  un  libro  de  G.  Gutiérrez.  La 
expresión  contiene  todo  un  programa. 

40  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica  de  los  pobres,  op.  cit.,  353s. 
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en  El.  La  actitud  orientada  a llegar  a ser  sí  mismo  a través  de  la  fe 
en  Dios  y el  amor  a sí  mismo,  o a través  del  amor  a Dios  y de  la  fe 
en  sí  mismo,  justifica  la  existencia  de  tales  personas.  En  la  medida 
en  que  sirvan  a sus  hermanos,  pueden  encontrar  a Dios.  Pero 
también  pueden  encontrar  a sus  hermanos  y hermanas  en  la 
medida  en  que  sirvan  a Dios,  porque  Dios  es  el  Dios  de  esos 
hermanos  y hermanas  y se  muestra  como  su  protector,  pues  El  es 
el  poder  de  los  pobres.  Les  devuelve  sus  derechos  fundamentales 
y los  salva.  La  salvación  es  la  originaria  integridad  de  la  creación, 
y quien  respeta  esa  originaria  integridad,  obra  con  justicia.  La 
teología  de  la  liberación  introduce  en  la  hasta  ahora  todavía  abierta 
disputa  entre  la  doctrina  católica  y evangélica  sobre  la  justificación, 
un  hecho  decisivo  de  origen  bíblico:  el  amor  al  prójimo.  La  teología 
de  la  liberación  supera,  con  su  planteo  del  amor  al  prójimo,  la  idea 
instrumentalista  corriente  que  la  hace  aparecer  como  una  pura 
justificación  por  las  obras  o como  un  cumplimiento  meramente 
asistencialista  de  los  mandamientos.  La  existencia  humana  se 
justifica  por  su  fe  en  Dios;  así  lo  enseña  el  protestantismo.  La 
existencia  humana  se  justifica  por  el  amor  a Dios  que  comienza 
por  la  fe  en  El;  así  dice  el  Concilio  de  Trento.  La  fe  en  Dios  consiste, 
sin  embargo,  en  creer  que  Dios  es  amor.  Para  esa  fe  en  Dios,  el 
amor  a Dios  y el  amor  al  hombre  son  lo  mismo.  De  allí  que  se 
pueda  decir:  el  amor  al  prójimo  justifica  al  hombre.  Es  un  amor 
que  lo  libera.  La  fe  en  Dios  es  el  anuncio  de  esta  liberación.  En  la 
controversia  confesional,  el  amor  al  prójimo  no  fue  hasta  ahora  un 
tema  central.  Este  es  un  tema  olvidado  en  la  teología  de  la 
justificación  de  las  dos  confesiones;  con  todo,  el  tema  tiene  tradición 
en  Europa,  especialmente  en  la  Europa  del  siglo  XVI.  Su  principal 
representante  fue  Bartolomé  de  Las  Casas,  un  contemporáneo  de 
Lutero  y del  Tridentino.  El  es  el  representante  de  una  teología 
europea  que  fue  olvidada  en  Europa,  pero  que  hoy  es  revalorizada 
en  America  Latina.  Gustavo  Gutiérrez  se  refiere  a de  Las  Casas  con 
especial  énfasis: 

Para  Las  Casas,  la  salvación  — la  gran  preocupación  de  toda  su 
vida  y el  motivo  último  de  su  esfuerzo  misionero — está  ligada  al 
restablecimiento  de  la  justicia  social.  Este  lazo  es  tan  hondo  para 
Bartolomé,  que  lo  lleva,  sobre  dos  puntos  por  lo  menos,  a invertir 
la  jerarquía  de  los  problemas  que  se  planteaban  tradicionalmente 
los  misioneros.  Bartolomé  de  Las  Casas  señala,  en  primer  lugar, 
que  los  españoles  mismos  están  poniendo  en  juego  su  propia 
salvación  debido  al  comportamiento  que  tienen  con  los  indios.  Si 
no  cesan  — dirá  Las  Casas — en  sus  robos,  saqueos  y explotación 
de  los  indios,  serán  sin  duda  condenados  "porque  es  imposible 
que  alguno  se  salve  si  no  observa  la  justicia".  La  salvación  de  los 
"fieles",  de  los  que  pretenden  ser  cristianos,  está  más  en  cuestión 
que  la  de  los  "infieles".  Bartolomé  tiene,  en  segundo  lugar,  la 
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hondura  profética  de  ver  en  el  indio  más  a un  pobre  según  el 
evangelio  que  a un  infiel,  y por  eso  dice  en  una  carta  al  Emperador 
que  si  la  muerte  y la  destrucción  fuesen  la  condición  para  ser 
cristianos,  mejor  será  que  "nunca  jamás  fuesen  cristianos".  En 
otras  palabras,  que  más  vale  "indio  infiel  pero  vivo",  que  "indio 
cristiano,  pero  muerto" 41. 

Cristo  es  la  vida  de  los  pobres,  quien  habla  desde  ellos.  Los 
pobres  no  son  objeto,  sino  sujeto  de  la  historia  de  salvación.  Lo  que 
justifica  al  misionero  no  es  su  explotación  ni  la  privación  de  sus 
derechos,  sino  su  liberación  y su  vida.  Este  tendría  que  ser  quien 
aboga  por  el  reconocimiento  y la  vigencia  de  los  derechos  basados 
en  su  dignidad  humana,  y no  el  brazo  largo  del  colonialismo 
europeo  que  lo  esclaviza  y lo  degrada  a mero  objeto  de  su  guerra, 
de  su  revolución  o de  su  historia  cultural.  Los  indios  tienen,  por  el 
contrario,  su  propia  historia,  su  propia  dignidad  y su  propia 
cultura.  La  fe  en  Dios  es  el  anuncio  del  amor  de  Dios  hacia  ellos,  un 
anuncio  que  no  los  esclaviza  y ante  el  cual  los  indios  no  tendrán 
que  temer,  sino  que  los  libera.  La  fe  en  Dios  justifica  la  existencia 
de  los  indios  y de  los  misioneros.  Las  Casas  proclamaba  la  fe  desde 
la  perspectiva  "de  los  Cristos  prisioneros  en  los  países  indígenas", 
y afirmaba  que  esa  perspectiva  era  la  misma  que  la  de  Cristo.  La 
teología  de  la  liberación  puede  y tiene  que  remitirse  a de  Las 
Casas.  El  es  el  testigo  cualificado  de  la  tradición  europea,  y la 
teología  de  la  liberación  efectivamente  se  remite  a él.  De  allí  que 
Gustavo  Gutiérrez  exprese: 

Cristo  nos  habla  desde  los  indios.  Esto  aparece  ya  en  el  relato  que 
él  mismo  hace  de  su  conversión,  y lo  repetirá  muchas  veces.  "Yo 
dejo  en  las  indias  — escribirá — a Jesucristo  Nuestro  Señor, 
azotándolo,  y afligiéndolo  y crucificándolo  no  una  sino  millones 
de  veces" 42. 

La  teología  de  la  liberación  no  es  deudora  de  la  teología 
política  europea  y de  su  hermenéutica  universal,  sino  de  esta 
teología  de  la  justificación.  Tal  como  es  planteada,  esta  teología  de 
la  justificación  sólo  puede  ser  teología  de  la  liberación.  Es  el  amor 
al  prójimo  el  que  justifica  al  hombre.  El  amor  es  una  cuestión 
política,  pues  toma  partido  a favor  de  los  que  padecen  dominación. 
Exige  a los  que  dominan  la  abolición  de  la  dominación.  Por  eso 
Gustavo  Gutiérrez  habla  de  la  santidad  de  la  política  inspirada  en 
el  amor.  Dice  que  el  amor  por  la  justicia  es  la  "santidad  de  la 
revolución"  43  El  amor,  en  efecto,  transforma  la  cualidad  de  la 


41  Ibid.,  356s. 

42  Ibid.,  361. 

43  Véase  Von  der  Heüigkeit  der  Revolution...,  op.  cit.,  307. 
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vida  comunitaria  de  la  sociedad.  Convierte  la  subjetividad  en 
criterio  de  valoración  de  las  relaciones  objetivas,  e intenta,  con 
base  en  este  criterio,  transformar  las  instituciones,  promoverlas  y 
configurarlas.  Su  promesa  de  una  comunidad  de  personas  es  la 
utopía  de  esa  sociedad. 

El  amor,  sin  embargo,  puede  ser  peligroso,  ya  que  opta  por  los 
desposeídos  y se  vuelve  en  contra  de  los  intereses  del  poder,  el 
odio  y la  violencia.  El  amor  está  a favor  de  la  justicia  y busca  la 
solidaridad  con  los  explotados.  Acusa  a los  terratenientes  por  la 
expulsión  de  los  campesinos  y a los  gobiernos  por  las  anomalías  y 
carencias  en  el  sistema  público  de  educación,  de  administración  de 
la  justicia  y de  salud;  los  acusa  por  las  irregularidades  en  los 
procedimientos  penales,  y sobre  todo  por  las  transgresiones  a los 
derechos  humanos  por  medio  de  los  organismos  estatales  y de  las 
instituciones  sociales.  Quienes,  por  realizar  estas  denuncias,  sufren 
persecución  y tienen  que  enfrentar  la  muerte,  son  fieles  a la  misma 
justicia  de  Dios.  Testimonian  la  fe  en  esa  justicia  de  palabra  y de 
obra,  hasta  la  muerte.  Son  los  mártires  de  una  Iglesia  del  pueblo  de 
Dios.  El  desafío  social  en  América  Latina  tiene  una  dimensión 
absolutamente  diferente  a la  que  piensan  muchos  cristianos 
europeos.  Es  el  desafío  del  mismo  Dios.  Las  obras  de  caridad  de  la 
Iglesia  europea  no  pueden  ser,  por  lo  tanto,  tranquilizantes  mo- 
rales ni  instituciones  de  limosna,  sino  justificación  de  su  condición 
misma  de  Iglesia  en  el  mundo  de  hoy.  Estas  obras  tienen  una 
misión  política,  dado  que  cada  compromiso  en  favor  de  los  pobres 
es  lucha  por  la  salvación  y la  justicia  entre  los  hombres. 

1.3.  La  igual  dignidad  del  amor  a Dios 

y del  amor  al  hombre. 

Liberación  y justificación 

En  la  vida  social,  los  hombres  dependen  siempre  de  otros 
hombres;  este  orden  es  constitutivo  de  su  condición  de  hombres  y 
característico  de  sus  vidas.  Se  trata  de  un  orden  jerárquico;  a través 
del  mismo  queda  establecido  quién  es  cada  cual,  qué  lugar  ocupa 
y qué  función  tiene  que  desempeñar.  Los  hombres  son  así  varón  y 
mujer;  adulto  y niño;  terrateniente  y campesino;  integrante  del 
gobierno  o preso  en  una  cárcel;  superior  o subordinado.  Los  inte- 
grantes de  una  familia,  de  una  tribu,  de  un  pueblo,  de  una  nación, 
de  un  continente,  de  una  cultura,  de  una  raza,  de  una  época, 
poseen  ya  su  propio  rango  social.  Esta  natural  desigualdad  en  el 
orden  de  la  vida  ha  estado  vinculada,  en  la  historia,  con  la  injusticia. 
La  injusticia  hiere  la  dignidad  de  las  personas  y daña  las  condiciones 
materiales,  espirituales  e institucionales  de  su  vidas.  Quien  no 
tiene  nada,  tampoco  recibe  nada.  Desarraigo,  desamparo,  y pri- 
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vación  <^e  derechos,  son  los  resultados  históricos  de  la  injusticia  de 
este  orden  natural. 

Si  el  amor  al  prójimo  deviene  principio  de  ese  orden,  eso 
implica  una  inversión  valora tiva,  y la  situación  se  transforma.  La 
persona  pasa  a ocupar  el  lugar  de  privilegio  en  esa  jerarquía 
natural  de  las  crea  turas.  Donde  rige  el  amor,  la  persona  no  vale  por 
la  jerarquía  que  ocupa,  sino  por  su  condición  de  persona.  El  amor 
deja  atrás  la  condición  dependiente  de  los  subordinados,  y les 
otorga  un  valor  fundado  en  el  carácter  intransferible  de  cada  uno. 
Pero  al  mismo  tiempo,  el  amor  controla  la  condición  de  supremacía 
de  los  que  están  arriba  y le  otorga,  a esa  superioridad,  un  deter- 
minado sentido.  El  amor  al  prójimo  transforma  sus  existencias  y 
supera  toda  jerarquía.  Esa  es  la  razón  por  la  que  hay  que  distinguir 
entre  el  orden  de  la  naturaleza  y el  orden  de  la  existencia  de  los 
mismos.  El  orden  de  la  naturaleza  precede  a los  individuos  y les 
otorga  un  rango;  el  orden  de  la  existencia  transforma  a cada 
existente  en  fundamento  y configuración  de  todo  orden.  El  orden 
de  la  existencia  constituye  pues,  una  revolución  dentro  del  orden 
de  la  naturaleza.  Es  un  orden  en  el  que  los  primeros  son  los 
últimos,  y los  últimos  los  primeros.  En  este  orden,  todo  deviene 
principio  para  la  construcción  de  un  mundo  de  vida  personal;  es  el 
principio  de  la  vida  de  comunidad. 

Un  amor  que  justifica  a alguien,  es  un  amor  que  lo  libera.  Lo 
libera  de  su  minusvaloración  y de  su  desesperación;  de  su  infe- 
rioridad y de  la  falta  de  seguridad  en  sí  mismo;  lo  libera  de  sus 
miedos,  de  la  pérdida  de  su  autonomía  y de  la  traición  a ella.  Lo 
hace  capaz  de  reconocer  la  dignidad  de  las  personas,  el  valor 
intrínseco  de  las  cosas,  y sobre  todo  de  reconocer  a Dios.  Es  un 
reconocimiento  que  transforma;  es  el  reconocimiento  de  la 
verdadera  realidad.  La  justificación  del  hombre  por  la  fe  en  ese 
amor  es  una  liberación,  ya  que  la  misma  transforma  su  existencia. 
Es  un  proceso  de  transformación  de  su  vida  interior  y exterior 
como  autoexpresión  de  su  plenitud.  Es  la  religión  de  la  esperanza 
en  la  venida  del  reino  de  Dios. 

En  el  evangelio  del  campesino  de  Solentiname,  Ernesto 
Cardenal  presenta  los  fundamentos  bíblicos  de  este  proyecto  de 
justificación.  El  amor  libera.  Transforma  al  hombre  y lo  hace  sujeto 
de  la  gracia  de  Dios.  Quien  ama  a otro  hombre,  obra  como  Dios  y 
se  hace  semejante  a El.  En  el  amor  de  Dios  al  hombre  y en  el  amor 
del  hombre  al  hombre,  el  amor  al  prójimo  es  el  principio  de 
igualdad  entre  Dios  y el  hombre.  Pues  quien  ama  al  prójimo,  obra 
como  el  mismo  Dios;  y quien  ama  a Dios,  ama  al  Dios  del  amor  al 
prójimo;  sí,  él  o ella  aman  al  mismo  Amor.  Aman  al  Amor,  un 
Amor  que  es  el  mismo  Dios.  Por  eso  dice  Jesús:  el  primer  manda- 
miento es  el  amor  a Dios;  y el  segundo,  el  amor  al  prójimo.  Pero  el 
segundo  mandamiento  es  semejante  al  primero  (Me.  12, 28-34).  Ya 
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que  Dios  es  Amor  (Jn.  4,  8).  Allí  donde  el  amor  configura  las 
relaciones  recíprocas  de  los  hombres.  Dios  mismo  es  esa  relación. 
El  manda  el  amor  al  prójimo,  y El  mismo  es  ese  amor.  En  cualquier 
parte  en  donde  haya  amor,  está  Dios;  y en  donde  está  Dios,  hay 
amor.  A pesar  de  la  diferencia  entre  Dios  y el  hombre,  el  amor  a 
Dios  y el  amor  al  prójimo  tienen  la  misma  naturaleza.  Dios  o es 
amor,  o no  es  Dios.  Por  eso  dice  Ernesto  Cardenal  de  Dios: 

Y El  quiere  que  el  pueblo  le  permanezca  fiel,  y que  no  deposite  su 
creencia  en  los  dioses  de  otros  pueblos,  dioses  que  no  le  ofrecen 
liberación  alguna.  Esto  quiere  decir  que  amar  significa  Dios,  y que 
amar  significa  liberación  y justicia,  y lo  que  es  lo  mismo,  significa 
el  prójimo.  Esto  quiere  decir  amar  a Dios:  amar  al  mismo  Amor. 

Y por  esto,  lógicamente,  el  segundo  mandamiento  es  igual  al 
primero.  También  me  llama  la  atención  esta  expresión:  Dios  es  el 
solo  Señor.  El  mandamiento  ordena,  por  lo  tanto,  no  tener  otros 
dioses,  no  tener  ídolos.  El  mandamiento  nos  dice  que  no  hay  otro 
Dios  fuera  del  amor.  Y que  por  esto  debemos  amarlo  con  todo 
nuestro  corazón,  con  toda  nuestra  alma  y con  toda  nuestra  fuerza. 

Y el  segundo  mandamiento  es  semejante;  porque  si  no  lo  fuera, 

¿con  qué  amor  amaríamos  a nuestro  prójimo,  siendo  como  es  que 
ya  todo  nuestro  amor  está  entregado  a Dios?  **. 

Dios  es  el  mismo  amor  al  prójimo.  Ernesto  Cardenal  dice  que 
Dios  es  no  sólo  el  amor  al  prójimo,  sino  que  es  también  el  amor 

...entre  los  hombres.  Dios  ciertamente  existe;  pero  no  como 
comúnmente  se  lo  representa,  de  un  modo  distinto  al  del  amor 
entre  los  hombres.  Dios  existe,  pero  existe  sólo  de  ese  modo:  como 
amor  entre  nosotros 4S. 

Luego,  si  no  hay  amor  a Dios  sin  amor  al  prójimo,  todo  amor  a 
Dios  sin  amor  al  prójimo  es  amor  a un  ídolo: 

Cristo  dice  que  el  primer  mandamiento  es  semejante  al  segundo. 

En  realidad,  el  primer  mandamiento  es  el  segundo.  No  servir  a 
otros  dioses  significa  amar  al  prójimo  (significa  que  sólo  es 
posible  amar  a Dios  a través  del  amor  al  prójimo).  Y es  una 
traición  al  pensamiento  de  Jesús  si  de  esto,  en  lugar  de  un  único, 
se  hacen  dos  mandamientos.  No  se  trata  de  amar  a Dios  y al 
prójimo,  sino  de  amar  a Dios  en  el  prójimo,  como  una  sola 
realidad  46. 


44  E.  Cardenal,  Das  Evangelim  der  Bauem  von  Solentimme.  Wuppertal,  1978,  t.  2, 307. 

45  Ibid.,  308. 

46  /bid.,  312. 
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Pues  Dios  y el  prójimo  son  en  Cristo  y en  el  Espíritu  Santo  una 
única  persona.  Son  una  unidad  personal  y son  iguales  en  la 
dimensión  personal  de  la  relación.  Que  el  hombre  sea  copartícipe 
de  Dios  no  significa  una  igualdad  natural  entre  Dios  y el  hombre. 
El  hombre,  en  definitiva,  sólo  puede  existir  por  Dios.  Supuesto  lo 
cual,  se  puede  hablar  entonces,  con  Ernesto  Cardenal,  de  un  pri- 
mado del  amor  al  prójimo,  por  cuanto  el  amor  al  prójimo  es  amor 
a Dios,  si  es  que  el  amor  a Dios  cuenta,  en  definitiva,  históricamente. 
Señala  Cardenal: 

Si,  por  lo  tanto,  el  amor  a Dios  sin  amor  al  prójimo  no  es  amor  a 
Dios,  y a la  inversa,  si  el  amor  al  prójimo  sin  amor  a Dios  es  amor 
a Dios,  entonces,  lo  que  cuenta,  es  el  amor  al  prójimo 47. 

Por  ende,  se  opta  por  el  amor  al  prójimo  en  el  amor  a Dios.  Esta 
opción  no  invalida  el  amor  a Dios,  sino  que  es  su  confirmación, 
dado  que  el  amor  a Dios  se  encama  en  el  amor  al  prójimo.  Histó- 
ricamente, el  amor  a Dios  no  puede  existir  sin  los  hombres  a través 
de  los  cuales  se  encama;  el  amor  a Dios  en  cuanto  amor  a Dios,  se 
da  en  el  amor  al  prójimo.  Este  es  el  horizonte  abarcativo  de  hombre 
y mundo;  el  horizonte  de  referencia  para  el  mundo  y para  el 
hombre.  El  amor  al  prójimo  implica  que  Dios  mismo  es  la  perfección 
del  hombre  y del  mundo  y que,  en  definitiva.  Dios  existe  en  esa 
perfección.  Dios  es  ambas  cosas,  o no  es  nada.  Tertium  non  datur! 
No  existen  alternativas. 

2.  Jesús  y su  proyecto:  el  reino  de  Dios 
y la  cristología  de  la  liberación 

En  América  Latina,  la  Iglesia  ha  hecho  una  opción  por  los 
pobres,  lo  que  la  autoriza  a anunciar  el  mensaje  del  amor  al 
prójimo.  Este  amor  es  la  salvación  y la  justificación  del  pobre.  Es  la 
vida  del  pobre,  por  eso  lo  justifica,  y justifica  el  lugar  que  éste  tiene 
ante  Dios.  Jesucristo  anuncia  el  amor  de  Dios  al  hombre,  el  mensaje 
del  reino  de  Dios.  Predica  y practica,  con  palabras  y acciones,  y a 
través  de  su  muerte  y de  su  resurrección,  el  amor  de  Dios  al 
prójimo.  Convoca  al  hombre  a amar  de  igual  manera  a Dios  y al 
prójimo,  y él  mismo  cumple  con  este  mandato;  justifica  al  hombre 
y es  su  liberador.  En  esta  cristología  de  la  vida  de  Jesús,  su  persona 
está  consagrada  a un  fin,  a saber,  al  reino  de  Dios.  Jesús  anuncia 
este  reino;  llama  a Dios  su  Padre;  a los  hombres  los  llama  sus 


47  Ibid.,  Wuppertal,  1976, 1. 1, 152. 
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hermanos  y hermanas  —pues  son  hijos  de  un  mismo  Padre — , y 
denomina  "su  reino"  a la  fraterna  unidad  en  la  comunión  esca- 
tológica  con  el  Padre.  Dios  mismo  es  la  salvación  y la  justicia  de 
una  nueva  y plena  comunidad  en  la  que  el  amor  se  ha  hecho 
realidad.  Dios  mismo  es,  en  definitiva,  la  utopía  de  este  nuevo 
mundo  48. 

Jesús  anticipa  este  futuro  en  sus  palabras  y en  sus  obras.  El  es 
el  reino  de  Dios  en  persona;  es  reclamado  por  el  reino  y está 
consagrado  al  reino.  Está  a su  servicio,  y lo  marca  con  su  personal 
carácter.  Quien  pide  por  el  reino  de  Dios;  quien  vive  en  la  esperanza 
de  que  pronto  venga  y lucha  para  que  así  sea,  lo  hace  en  su 
nombre.  Y quien  sigue  a Jesús,  tiene  que  comprometerse  con  el 
reino  y anunciar  su  justicia.  La  fe  en  el  mensaje  de  Jesús  es  la  fe  en 
El,  el  portavoz  de  este  mensaje.  El  lo  ha  vivido  y enseñado;  es  este 
mensaje  en  persona.  La  Vida,  la  Muerte  y la  Resurrección  de  Jesús 
son  el  testimonio  de  la  verdad  de  este  mensaje,  de  su  permanente 
significación  y de  su  sentido  transformador  del  mundo.  El  mensaje 
de  Jesús  es  la  clave  para  el  encuentro  con  su  persona,  y la  persona 
de  Jesús  es  la  clave  para  la  realización  de  su  mensaje.  La  cristología 
inmanente  a este  mensaje  hace  posible  superar  la  oposición  entre 
el  Jesús  de  la  historia  y el  Cristo  de  la  fe,  una  oposición  que  ha  sido 
tan  dominante  y decisiva  para  la  cristología  en  Europa;  Dios  y 
hombre,  en  efecto,  son  lo  mismo  en  su  persona.  Cristo  es  la  persona 
de  Dios  que  se  ha  hecho  hombre  para  anunciar  esta  igualdad,  y al 
mismo  tiempo,  es  la  persona  del  hombre  que  trae  este  mensaje, 
que  ha  muerto  por  él,  y que  lo  ha  llevado  a su  plenitud  en  la 
resurrección,  y que  por  esto  es  el  mismo  Dios. 

La  fe  en  Jesús  es,  por  lo  tanto,  la  fe  en  el  mismo  Dios,  y la  fe  en 
Dios  es  la  fe  en  Jesús  como  hombre  de  Dios.  Pues  Jesús  es  el  Cristo, 
el  primero  de  la  creaturas;  su  persona  resume  el  cielo  y la  tierra. 
Sus  palabras  y acciones  son  los  signos  de  una  nueva  creación,  y 
constituyen  una  revolución  para  cualquier  pensamiento  y acción 
humanos  en  relación  consigo  mismo,  en  relación  con  los  otros 
hombres  y en  relación  con  Dios.  Seguir  tras  los  pasos  de  Jesús 
conlleva  un  polo  inmanente  y un  polo  trascendente.  Es  anuncio 
del  mensaje  del  reino  de  Dios  desde  la  fe  en  la  resurrección,  pero 
también  es  vida  que  proviene  del  anuncio  de  la  resurrección  desde 
la  fe  en  el  reino  de  Dios.  Es  una  encrucijada  de  la  justicia  y de  la 
resurrección.  La  fe  en  El  es  una  lucha  en  este  mundo  y un  llamado 
a la  eternidad.  Es  la  tierra  como  anticipo  de  la  vida  eterna;  una 
existencia  en  Dios  a través  de  Cristo. 


48  Una  utopía  real  no  es  "mera"  utopía.  De  allí  que  no  deba  ser  malinterpretada 
utópicamente.  Acerca  de  lo  utópico,  E.  Bloch,  Das  PrinzipHoffnung.  Frankfurt,  1959, 
1. 1,11. 
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La  cristología  latinoamericana  trabaja  esta  polaridad.  Es  fe  en 
la  resurrección  de  la  justicia  de  Jesús  a través  del  seguimiento  de 
Jesús;  es  la  cristología  de  este  seguimiento  en  América  Latina,  y la 
cristología  de  la  liberación  de  este  continente  de  todos  los  pecados 
que  lo  subyugan.  Es  la  cristología  de  hombres  que  padecen  dominio, 
pero  que  luchan  en  contra  de  este  dominio.  La  Muerte  y la  Resu- 
rrección de  Jesús  justifican  la  fe  en  esta  lucha,  pues  ambas  son  un 
mensaje  de  justicia  para  hombres  que  mueren  a causa  de  la 
injusticia. 

De  allí  que  la  cristología  latinoamericana  sea  un  boceto  de  la 
vida  de  Jesús:  un  Crossroads  of  America,  como  lo  significa  la  tra- 
ducción inglesa  de  la  cristología  de  Jon  Sobrino,  "en  el  camino  de 
la  cruz  de  América"  49. 


2.1.  El  nuevo  planteo  y su  aspecto  central; 

las  palabras  y obras  del  Jesús  de  la  historia 

La  teología  latinoamericana  afirma  de  Jesús  que  El  es  el 
liberador.  Ubica  sus  palabras  y acciones,  su  Muerte  y su  Resu- 
rrección, y en  definitiva  toda  su  persona,  en  el  contexto  de  la 
pregunta  por  la  vida  del  hombre.  Afirma  que  el  reino  de  Dios  es  el 
plan  de  Dios  para  la  vida  del  hombre;  el  proyecto  de  su  liberación. 
Jesús  anunció  el  reino  de  Dios  y lo  hizo  realidad  en  su  persona.  El 
título  de  "liberador7'  designa,  por  consiguiente,  como  todos  los 
otros  títulos  cristológicos  5”  una  realidad  objetiva:  la  proclamación 
del  reino  de  Dios  que  se  ha  hecho  realidad.  Es  el  título  para  su 
persona  en  cuanto  que  existe  en  la  sociedad  actual  desde  la 
perspectiva  de  su  proclamación.  Una  proclamación  que  tiene  que 
ver,  entonces,  con  la  condición  social,  individual  y religiosa  del 
hombre.  La  existencia  cristiana  consiste  en  la  tarea  de  influir  y 
transformar  la  vida  del  hombre  en  el  sentido  de  Cristo  y de  su 
mensaje,  es  decir,  su  dimensión  física  — la  vida  del  hombre  en  la 
sociedad — ; su  dimensión  psíquica  — la  vida  del  hombre  en  cuanto 
persona  individual — ; su  dimensión  religiosa  — la  vida  sobrenatural 
del  hombre — . El  título  de  "liberador"  caracteriza  la  existencia  de 
Jesús  en  la  Biblia  y en  la  sociedad  actual. 

La  cristología  de  la  liberación  afronta  un  problema  exegético  y 
uno  dogmático-pastoral.  Tiene  que  mostrar  en  qué  medida  ese 


49  Véase  J.  Sobrino,  Cristología  desde  América  Latina.  Esbozo  a partir  del  seguimiento  del 
Jesús  histórico.  México,  1977. 

50  Estos  títulos  han  de  ser  comprendidos  conceptualmente  de  manera  rigurosa. 
Poseen  sentido  y significación.  Expresan  lo  que  alguien  es,  lo  hacen  conocer,  y sirven 
para  nombrarlo. 
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título  corresponde  a Jesús,  siendo  que  El  no  lo  utilizó,  y en  qué 
medida  se  refiere  a la  situación  del  hombre  en  la  sociedad,  y en 
consecuencia,  y por  último,  en  qué  medida  es  utilizable  en  un 
abordaje  dogmático  de  la  pastoral.  Quien  se  ocupó  especialmente 
de  la  pertinencia  de  este  título  con  respecto  a la  persona  de  Jesús  es 
Jon  Sobrino.  Su  Cristología  desde  América  Latina  es  una  cristología 
del  reino  de  Dios.  Dice  Sobrino: 

La  teología  de  la  liberación,  en  cuanto  es  "teología",  creemos  que 
es  profundamentecristológica;  en  cuanto  que  es  de  la  "liberación", 
el  concepto  teológico  más  abarcador  es  el  de  "reino  de  Dios"...  En 
este  sentido,  la  cristología  comienza  a actuar.  No  se  trata  sólo  de 
entender  a Jesús  a partir  del  reino,  sino  el  reino  a partir  de  Jesús. 

Sin  el  reino,  Jesús  se  convertiría  en  un  mero  objeto  de  estudio, 
pero  sin  Jesús  se  parcializa  el  reino.  La  concentración  cristológica 
déla  teología  de  la  liberación  es  entonces  dialéctica;  no  se  pretende 
deducir  todo  de  la  cristología,  pero  ese  todo  no  es  comprendido 
ni  es  real  sin  la  cristología 51 . 

El  reino  de  Dios  libera;  Jesús  está  al  "servicio  del  reino  de 
Dios"  52.  En  cuanto  lo  anuncia  con  sus  palabras  y acciones,  Jesús  es 
el  liberador.  Ese  título  real  designa  la  dimensión  central  de  su 
vida,  esto  es,  la  predicación  del  reino.  Al  subrayar  su  relevancia 
cristológica,  Jesús  le  otorga  a esta  proclamación  legitimidad  bíblica 
y dogmática.  El  título  de  liberador  corresponde  a Jesús.  Pero  ese 
título  tiene  también  vigencia  en  el  contexto  de  la  pastoral  de  hoy. 
En  efecto,  es  utilizable  para  las  afirmaciones  que  se  pueden  hacer 
de  Jesús  en  cuanto  existente  en  el  mundo  de  hoy. 

Leonardo  Boff,  en  especial,  utiliza  este  título  desde  una  pers- 
pectiva socio-histórica-pastoral;  liberación,  en  efecto,  es  lo  opuesto 
a dominación.  Quien  exige  la  liberación,  tiene  que  luchar  en  contra 
de  la  dominación: 

Hablar  de  Jesucristo  liberador  supone  previamente  hablar  de 
otrascosas.Liberaciónseoponea  dominación.  Venerar  y anunciar 
a Jesucristo  liberador  implica  pensar  y vivir  la  fe  cristológica  en 
un  contexto  socio-histórico  de  dominación  y opresión.  Se  trata, 
por  tanto,  de  una  fe  que  intenta  captar  la  relevancia  de  temas  que 
implican  un  cambio  estructural  de  determinada  situación  socio- 
histórica.Tal  fe  elabora  analíticamenteesta  relevancia  produciendo 
una  cristología  centrada  en  el  tema  de  Jesucristo  liberador.  Una 
cristología  así  implica  un  determinado  compromiso  político  y 
social  con  vistas  a la  ruptura  de  la  situación  opresora  H. 


51 J.  Sobrino,  Cristología  desde  América  Latina,  op.  cit.,  27s. 
52Ibid.,  31ss. 

53  L.  Boff,  Jesucristo  y ¡a  liberación  del  hombre.  Madrid,  1981, 14. 
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Jesús  predica  el  reino  de  Dios  y su  fuerza  liberadora.  Este 
mensaje  tiene  un  carácter  escatológico:  se  refiere  al  futuro,  pero 
anticipa  ese  futuro  en  el  presente.  De  esta  manera,  este  mensaje 
contiene  una  utopía  real.  Contiene  "una  revolución  en  el  modo  de 
obrar  y de  pensar"  54;  es  una  "revolución  en  el  mundo  del  hom- 
bre" 5^. 

La  cristología  de  la  liberación  captura  el  significado  actual  del 
Jesús  histórico,  cuyo  pasado  no  se  agota  en  una  mera  historicidad. 
Ese  pasado  es  pasado  del  presente  y del  futuro.  Quien  lo  recuerda 
y lo  actualiza,  nace  de  nuevo.  Allí  donde  el  amor  de  Dios  se  realiza 
en  el  amor  al  prójimo,  allí  empieza  el  reino;  ese  reino  en  el  que  Dios 
mismo  es  la  salvación  y la  justicia  entre  los  hombres,  y acerca  del 
cual  dice  Jesús  que  transformará  el  orden  social.  En  efecto,  en  ese 
reino  los  primeros  serán  los  últimos,  y los  últimos  los  primeros.  El 
título  de  liberador  se  refiere  a esa  transformación  por  medio  del 
reino  de  Dios.  Es  la  conmemoración  de  ese  futuro  ya  adelantado 
en  Jesús,  y que  penetra  de  manera  indicativa  el  presente  de  toda  la 
humanidad.  La  fe  en  ese  Jesús  supone  la  transformación  de  la 
sociedad,  y también  la  produce.  Esa  fe  puede  y tiene  que  contar 
con  categorías  sociales  adecuadas  para  transmitir  el  sentido  objetivo 
de  su  mensaje.  A este  grupo  de  categorías  pertenecen  conceptos 
como  "utopía",  "revolución",  "política",  "liberación"  y "domi- 
nación". Estas  categorías  tienen  importancia  para  la  fe  en  la  exis- 
tencia histórica  de  Jesús;  para  el  reconocimiento  de  El  como  un 
desafío  a la  sociedad  humana.  Además,  son  un  medio  necesario 
para  la  transmisión  de  esa  revelación.  Así  como  se  confiesa  a Jesús 
cuando  se  dice  que  El  es  el  Cristo,  que  El  ha  resucitado,  o que  El  es 
el  alfa  y el  omega  de  la  historia,  así  también  se  puede  y se  tiene  que 
confesar  que  El  es  el  liberador.  Este  reconocimiento  apunta  a un 
estado  de  cosas  teológico,  antropológico  y sociológico.  La  cristología 
latinoamericana  abre,  de  esta  forma,  un  horizonte  para  la  reflexión 
sobre  Jesús  como  verdaderamente  existente  en  la  sociedad  con- 
temporánea, y para  una  reflexión  sobre  esa  sociedad  como  lugar 
de  encuentro  con  Jesús.  La  misma  sociedad  se  convierte  en  el  lugar 
de  su  revelación. 


2.1.1.  Jesús  al  servicio  del  reino  de  Dios 

En  la  Biblia  hay  enseñanzas  de  Jesús  y sobre  Jesús.  Lo  que  El 
enseña  se  refiere  al  reino  de  Dios,  al  que  anuncia  y anticipa.  El  es  el 
reino  de  Dios  en  persona.  Las  enseñanzas  sobre  El  hablan  menos 


54  Ibid.,  35. 

55  Ibid.,  42. 
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del  reino  que  de  su  persona.  Estas  se  refieren  a El  desde  la  pers- 
pectiva de  la  fe  en  El.  Esta  percepción  se  deja  traslucir  en  los  títulos 
o nombres  dados  a Jesús.  En  ellos  se  confiesa  que  El  es  el  Cristo;  el 
hijo  del  Hombre  que  viene  del  cielo;  el  hijo  de  David;  la  realización 
de  todas  las  promesas  contenidas  en  las  escrituras;  el  hijo  de  Dios. 
La  cristología  latinoamericana  brota  de  esta  constelación  de  afir- 
maciones bíblicas.  Es  el  reconocimiento  de  Jesús  como  el  funda- 
mento de  aquello  que  El  representa  y a lo  que  sirve:  el  reino  de 
Dios.  Ese  reino  es  la  liberación,  pues  cambia  el  orden  de  la  vida;  es 
un  nuevo  proyecto  de  existencia  humana;  el  plan  de  Dios  sobre  el 
mundo. 

Jesús  está  al  servicio  de  este  reino.  El  reino  es  la  clave  para 
comprenderlo:  es  aquello  en  lo  que  ha  creído  y por  lo  que  ha 
orado;  aquello  que  ha  vivido  y que  ha  anunciado;  el  reino  es  el 
sentido  fundamental  de  sus  palabras  y de  sus  acciones.  Es  el 
sentido  y el  significado  de  su  existencia.  Por  eso  dice  Jon  Sobrino: 

La  teología  de  la  liberación  intenta...  un  enfoque  que  historice  real 
y operativamente  la  figura  de  Jesús...  Se  presupone  que  en  la 
historización  real  de  Jesús  se  descubre  su  más  profunda  dimensión 
de  ser  el  Hijo,  y se  descubre  además  lo  que  ha  de  ser  la  más 
profunda  dimensión  de  aquellos  a quienes  "no  se  avergüenza  de 
llamarles  hermanos"  (Hebr  2, 11).  Un  modo  concreto  y eficaz  de 
recobrar  la  verdadera  historicidad  de  Jesús  creemos  que  consiste 
en  reflexionar  algo  que  generalmente  ha  sido  descuidado  y que 
representa,  sin  embargo,  lo  más  profundo  de  su  persona:  su  fe.  A 
este  propósito,  dice  Boff:  "Jesús  fue  un  extraordinario  creyente  y 
tuvo  fe.  La  fe  fue  el  modo  de  existir  de  Jesús".  Se  trata  de  concebir 
al  Jesús  histórico  como  "la  historia  de  Jesús",  y más  en  concreto 
como  la  "historia  de  su  fe"  5é. 

Lo  que  alguien  dice  o hace  deja  ver  lo  que  él  o ella  es,  y nadie 
puede  decir  nada  sobre  la  persona  de  alguien  si  no  escucha  sus 
palabras  y si  no  ve  sus  obras;  las  personas  se  revelan  en  cada 
palabra  y en  cada  acción.  Por  eso,  con  razón,  Jon  Sobrino  se  refiere 
a las  palabras  y acciones  de  Jesús.  Pues 

...tanto  los  milagros  como  el  perdón  de  los  pecados  son  signos,  en 
primer  lugar  de  la  llegada  del  reino,  es  decir,  son  signos  de  la 
liberación  y sólo  en  este  contexto  pueden  servir  para  esclarecer  la 
persona  de  Jesús 57 . 

El  reino  de  Dios  es  la  clave  hermenéutica  para  la  comprensión 
de  su  persona.  El  reino  la  revela.  Nadie  puede  encontrar  a Jesús  si 


56  J.  Sobrino,  Cristología  desde  América  Latina,  op.  cit.,  59. 

57  Mi.,  36. 
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no  dispone  de  esta  clave.  Pero  quien  la  posee,  ya  ha  encontrado  a 
Jesús.  Jesús,  el  pobre  del  reino  de  Dios,  le  ha  dado  la  clave,  ya  que 
le  aclara,  con  palabras  y acciones,  quién  entra  al  reino,  en  qué 
consiste  ese  reino,  y qué  es  lo  que  se  cambia  con  él.  Jesús  muestra 
cómo  se  puede  comprender  el  reino.  El  comparte  el  misterio  del 
reino,  y lo  da  a conocer  a quienes  le  siguen:  el  reino  forma  parte  de 
cada  existencia  humana.  Jesús  no  proclamó  su  persona,  sino  el 
reino  de  Dios.  Pero  ese  reino  posee  una  dimensión  espiritual  y una 
material.  Comprende  el  porvenir  absoluto  y el  presente  histórico. 
Es  el  misterio  de  Dios  en  este  mundo;  la  salvación  y la  justicia  entre 
los  hombres.  Es  ese  acto  de  amor  con  el  que  Dios  entabla  relación 
con  el  hombre,  y que  convierte  a la  comunidad  de  hermanos  en  el 
lugar  de  revelación  de  su  amor.  Allí  donde  los  hombres  se 
congregan  en  torno  a ese  amor,  el  mismo  Dios  está  entre  ellos.  En 
la  predicación  del  reino  — de  manera  inmanente — se  muestra  el 
camino  hacia  Jesús.  El  encuentro  con  los  hermanos  es  el  principio 
del  encuentro  con  El.  Quien  no  ama  al  hermano  y a la  hermana,  no 
está  en  comunión  con  El  y no  puede  confesar  su  nombre.  A este 
propósito,  dice  Jon  Sobrino  que  un  aspecto  importante  del  mensaje 
de  Jesús 

...sobre  el  cual  no  se  reflexiona  tan  frecuentemente  y donde  se 
encuentra  la  raíz  de  muchos  malentendidos  sobre  el  cristianismo, 
es  que  Jesús  no  predicó  simplemente  a "Dios",  sino  al  "reino  de 
Dios".  Según  la  noción  de  reino  de  Dios,  Dios  se  da  a conocer,  no 
directamente  a sí  mismo,  sino  a través  de  una  situación.  Dicho 
suscintamente.  Dios  "es"  se  traduce  por  "Dios  reina",  "actúa".  El 
"reinado"  de  Dios  le  compete  a la  realidad  misma  de  Dios 5®. 

La  horizontalidad  de  la  comunidad  fraterna  entre  los  hombres 
y la  verticalidad  de  la  trascendencia  que  ésta  comprende,  se  con- 
dicionan mutuamente  en  el  reino  de  Dios.  En  éste  el  amor  a Dios  y 
el  amor  al  prójimo  son  iguales.  En  él,  los  hombres  forman  una 
comunidad  de  hermanos  y hermanas  ya  que  Dios  es  el  Padre  de 
todos,  y ellos  hijos  de  este  Padre.  Los  hombres  son  la  herencia  de 
su  reino;  Dios  no  sólo  es  el  Padre,  sino  también  la  Madre;  no  sólo  el 
Hermano,  sino  también  la  Hermana.  La  polaridad  filial  hijo-hija 
en  la  relación  con  Dios,  y la  polaridad  fraterna  hermano-hermana 
en  la  relación  recíproca,  pertenecen  a la  esencia  misma  de  la 
comunidad  de  los  hombres.  Jon  Sobrino  escribe  sobre  el  signi- 
ficado de  esta  relación  polar,  lo  siguiente: 

Compete  al  reinar  de  Dios  no  sólo  que  el  hombre  se  oriente  hacia 
El  verticalmente  — la  magnitud  de  filiación — , sino  paralela  y 


^Ibid.,  31-34. 
180 


primigeniamente  la  solidaridad  y reconciliación  humanas,  la 
dimensión  de  hermandad.  Dada  la  inseparabilidad  de  Dios  y 
reino  de  Dios,  filiación  y hermandad  son  magnitudes  originarias, 
indisolubles  e igualmente  primigenias  para  expresar  la  i elación 
del  hombre  con  Dios  y de  Dios  con  el  hombre.  Ambas  tienen  un 
carácter  originariamente  teológico;  le  competen  a Dios  mismo.  La 
hermandad  no  es  una  mera  exigencia  ética  posterior  a la 
comprensión  dogmática  de  Dios.  Hermandad  sin  filiación  puede 
terminar  en  el  ateísmo,  pero  filiación  sin  hermandad  termina  en 
el  mero  teísmo,  pero  no  en  el  Dios  en  el  que  pensó  Jesús 59. 

Esta  polaridad  de  la  acción  de  Dios  en  el  mundo  caracteriza 
también  la  acción  misma  de  Jesús.  El  informa  lo  que  hace,  y El  hace 
aquello  que  El  dice  que  tiene  que  hacer.  Pues  ha  venido  a liberar  a 
los  pobres  y a convertir  a los  pecadores.  Y en  la  medida  en  que  El 
hace  lo  que  hace,  puede  decirles  que  el  reino  de  Dios  está  cerca; 
que  la  justicia  y la  salvación  serán  implantadas  en  medio  de  ellos. 
El  amor  de  Dios  hacia  los  hombres  se  pone  de  manifiesto  a través 
de  sus  acciones.  Este  amor  es  el  misterio  de  su  persona.  Jon 
Sobrino  expresa  al  respecto: 

Lo  interesante  es  notar  que  esta  actitud  de  Jesús  no  surge 
meramente  de  su  conciencia  ética,  ni  de  un  sentido  común 
ilustrado,  sino  de  lo  más  profundo  de  su  ser:  de  la  realidad  de 
Aquél  a quien  llamaba  Padre,  que  nolo  es  sin  crear  una  comunidad 
de  hermanos.  Por  esta  razón  última  teológica,  para  Jesús  anunciar 
a Dios  era  realizar  su  reinado 60. 

El  hecho  fundamental  en  el  reino  de  Dios  es  esa  igualdad  del 
amor  a Dios  y el  amor  al  prójimo.  Quien  no  la  reconoce  y la 
rechaza,  no  puede  entrar  al  reino;  está  excluido  de  él,  por  cuanto 
vive  en  el  pecado.  Se  niega  a cumplir  con  el  principal  mandamiento 
del  reino:  amar  a Dios  en  el  amor  al  prójimo  y aceptar  ese  amor 
como  presencia  de  Dios,  pues  Dios  mismo  es  ese  amor.  Por  medio 
de  ese  amor.  Dios  es  la  salvación  y la  justicia  entre  los  hombres;  su 
justificación  y su  liberación.  El  pecado  es  la  lucha  en  contra  del 
reino.  Quien  vive  en  el  pecado,  se  niega  a reconocer  la  presencia  de 
Dios  en  el  amor  al  prójimo.  El  pecado  es  el  reino  del  demonio: 

De  ahí  que  para  Jesús  el  pecado  no  sólo  tuviese  la  dimensión 
personal  de  no  aceptar  el  futuro  de  Dios  que  se  acerca  en  gracia, 
sino  la  dimensión  social  de  no  anticipar  la  realidad  de  ese  futuro. 

De  ahí  la  obvia  formulación  del  doble  mandamiento  del  amor  a 
Dios  y al  prójimo  fundamentada  en  la  lógica  del  reino.  El  pecado 


59  Ibid.,  34. 

60  Ibid.,  34s. 
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no  se  dirige  sin  más  contra  Dios,  sino  contra  el  reino  de  Dios;  la 
ruptura  de  la  filiación  se  hace  a través  de  la  ruptura  de  la 
hermandad  M. 

Quien  está  en  el  seguimiento  de  Cristo,  tiene  que  superar  este 
estado  de  postergación  de  la  realidad  social  por  medio  de  su  fe  en 
Dios.  El  mensaje  de  Jesús  es  una  revelación  social.  Transforma  el 
tipo  de  vida  en  común  en  el  ámbito  del  estado  y de  la  sociedad,  y 
es  verdadera  justicia  entre  quienes  forman  parte  de  ambos. 


2.1.2.  El  hombre  Jesús 

La  cristología  de  la  liberación  pone  al  descubierto  que  la 
historia  de  la  salvación  está  fundamentalmente  vinculada  a la 
salvación  en  la  historia.  La  salvación  no  tiene,  más  allá  del  ser  y del 
tiempo,  ninguna  existencia;  ella  se  lleva  a cabo  en  los  aconteci- 
mientos históricos.  Por  esta  razón,  afirma  Ignacio  Ellacuría: 

Nuestra  nueva  cristología  debe  otorgar  a la  historia  de  carne  y 
sangre  de  Jesús,  toda  su  importancia  como  revelación.  Causaría 
hoy  risa  intentar  una  cristología  en  la  cual  la  realidad  histórica  de 
la  vida  de  Jesús  no  jugase  un  papel  decisivo.  Los  "misterios  de  la 
vida  de  Jesús",  que  antes  fueran  considerados  periféricamente 
como  parte  de  la  ascética,  tienen  que  cobrar  toda  su  significación, 
naturalmente  en  la  suposición  que  investiguemos,  exegética  e 
históricamente,  qué  fue,  en  realidad,  la  vida  de  Jesús.  Tenemos 
que  movernos  en  un  logos  de  la  historia  en  el  que  no  tengan  cabida 
otros  logos,  ya  sea  especulativos  o idealísticos 62 . 

Ese  logos  de  la  historia  de  Jesús  es,  a la  postre,  el  reino  de  Dios. 
El  reino  de  Dios  es  su  misión  y su  destino.  Todo  lo  que  Jesús  dice  o 
hace,  anuncia  y realiza,  es  dicho  y hecho,  operado  y alcanzado  a 
través  del  reino.  El  reino  es  el  sujeto  y el  objeto  de  su  mensaje. 
Alienta  su  espíritu,  lo  anima  a realizaciones  supremas,  lo  hace  salir 
a la  vida  pública  y protagonizar  fuertes  controversias  con  los 
fariseos.  La  predicación  del  reino  es  el  gran  acontecimiento  de  su 
vida;  es  el  tesoro  enterrado  en  lo  profundo  y encontrado,  y por  el 
cual  se  arriesga  todo,  con  tal  de  poseerlo.  Pero  la  predicación  del 
reino  le  trae  aparejadas  responsabilidades,  pues  El  no  puede  dis- 
poner libremente  de  ella,  sino  que  está  a su  servicio.  Esta  es  su 
suerte.  En  la  comprensión  de  su  predicación  del  reino,  Jesús  choca 


61  Ibid.,  40. 

62  I.  Ellacuría,  Freedom  madeflesh.  Maryknoll,  N.  Y.,  1976, 26s  (traducción  propia). 
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con  ideas  preconcebidas  por  parte  de  sus  oyentes,  ideas  que  generan 
esperanzas  y temores.  Él  reino  de  Dios  responde  a expectativas 
fuertemente  arraigadas  en  el  pueblo,  respecto  a un  mundo  nuevo 
en  el  que  ya  no  existen  ni  la  muerte  ni  el  pecado.  El  mensaje  de 
Jesús  es  una  respuesta  a esta  utopía  política  que  pone  al  descubierto 
grandes  esperanzas  y también  fuertes  presiones.  Leonardo  Boff 
indica: 

Cristo  no  comenzó  predicándose  a sí  mismo,  sino  al  reino  de  Dios. 
¿Qué  significa  ese  reino  de  Dios  queconstituye  indiscutiblemente 
el  centro  de  su  mensaje?  Para  los  oyentes  de  Jesús,  significaba  otra 
cosa  muy  diferente  que  para  los  oídos  del  fiel  moderno,  para 
quien  el  reino  de  Dios  es  la  otra  vida,  el  cielo,  lo  que  viene  después 
de  la  muerte.  Reino  de  Dios  — que  se  repite  ciento  veintidós  veces 
en  los  evangelios  y noventa  en  boca  de  Jesús — , significaba  para 
los  oyentes  la  realización  de  una  esperanza  para  el  mundo,  la 
superación  de  todas  las  alienaciones  humanas,  la  destrucción  de 
todo  mal,  ya  sea  físico  o moral;  del  pecado,  del  odio,  de  la 
desunión,  del  dolor  y de  la  muerte.  Reino  de  Dios  sería  la 
manifestación  de  la  soberanía  y del  señorío  de  Dios  sobre  este 
mundo  siniestro,  dominado  por  las  fuerzas  satánicas  en  lucha 
contra  las  fuerzas  del  bien,  y la  afirmación  de  que  Dios  es  el 
sentido  último  de  este  mundo;  El  intenvendrá  en  breve  y sanará 
en  sus  fundamentos  toda  la  creación,  instaurando  el  nuevo  cielo 
y la  nueva  tierra.  Esa  utopía,  ansiada  en  todos  los  pueblos,  es  el 
objeto  de  la  predicación  de  Jesús.  El  promete  que  de  ahora  en 
adelante,  esto  no  será  utopía,  porque,  al  actuar  Cristo,  se  convertirá 
en  realidad  M. 

El  reino  de  Dios  satisface  las  expectativas  del  pueblo  y las 
supera.  Es  infinitamente  más  que  lo  que  los  grandes  pueblos,  en 
sus  sueños  más  atrevidos,  pudieron  inmaginarse.  Se  trata  de  algo 
nuevo,  inesperado  y no  posible  de  ser  satisfecho  en  la  tierra;  se 
trata,  a saber,  de  la  salvación  y la  justicia  para  todos  los  que  la 
habitan,  salvación  y justicia  que  es  el  mismo  Dios.  El  amor  al 
hombre  por  su  prójimo  es  el  mismo  amor  con  que  Dios  ama  al 
hombre  en  el  reino.  Ese  amor  es  liberador.  Jesús  mismo  está  al 
servicio  de  ese  amor.  Puede  disponer  de  él;  más  bien,  habría  que 
decir  que  el  amor  acontece  en  su  persona.  El  mensaje  de  Jesús 
sobre  el  reino,  en  efecto,  conlleva  una  revolución  social,  antropoló- 
gica y teológica.  Es  una  convocatoria  a la  liberación  (de  los  pobres), 
a la  conversión  (de  los  ricos)  y a un  cambio  en  la  vida  del  hombre, 
fundamentalmente  a través  de  la  justificación  que  viene  de  Dios. 
Este  mensaje 


63  L.  Boff,  op.  cit.,  85s. 
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...significa  un  modo  de  pensar  y de  actuar  en  el  sentido  de  Dios, 
y esto  supone  una  revolución  interior.  Por  eso  Jesús  comienza 
predicando:  "Convertios  porque  el  reino  de  Dios  está  cerca"  (Mt. 
3,2;4,1 7).  Convertirse  no  consiste  en  ejercicios  piadosos,  sino  en 
un  nuevo  modo  de  existir  ante  Dios  y ante  la  novedad  anunciada 
por  Jesús.  La  conversión  implica  siempre  una  división.  Sin  em- 
bargo, esa  transformación  en  el  modo  de  actuar  y de  pensar  no 
quiere  ser  sádica:  intenta  llevar  al  hombre  a una  crisis  y a que  se 
decida  por  el  nuevo  orden  que  ya  está  en  medio  de  nosotros,  esto 
es,  Jesucristo  mismo  (Le.  17, 21)  M. 

El  modelo  y paradigma  de  este  hombre  nuevo  es  el  mismo 
Jesucristo: 

El  se  presenta  como  el  hombre  nuevo  de  la  nueva  creación 
reconciliada  consigo  y con  Dios.  Sus  palabras  y actitudes  revelan 
a alguien  liberado  de  las  complicaciones  que  los  hombres  y la 
historia  del  pecado  crearon 6S. 

El  es  un  hombre  con  una  extraordinaria  sensibilidad  frente  al 
hombre;  posee  fantasía  creadora  y enorme  originalidad  y 

...no  pinta  el  mundo  mejor  ni  peor  de  lo  que  es,  para  luego 
moralizar.  Su  primera  toma  de  posición  no  es  de  censura,  sino  de 
comprensión...  Tiene  fantasía...  la  fantasía  es  una  formadelibertad; 
nace  del  choque  con  la  realidad  y el  orden  vigente;  surge  del 
inconformismo  frente  a una  situación  dada  y establecida;  es  la 
capacidad  de  ver  al  hombre  mayor  y más  rico  que  lo  que  el 
contexto  cultural  y concreto  permite 

Jesús  es  profeta  y maestro.  Y como  todo  profeta  y maestro 
posee  el  coraje  para  lo  absolutamente  nuevo.  No  se  atiene  a es- 
quemas preestablecidos,  sino  que  cuestiona  el  orden  existente  con 
fantasía  y espontaneidad: 

La  palabra  "obediencia"  (y  derivados)  que  aparece  87  veces  en  el 
NuevoTestamento,  nunca  fue  utilizada  por  Cristo,  según  podemos 
comprobar 67. 

Jesús  tiene  coraje  y responde  sólo  a sí  mismo: 

Jesús  dice  "yo".  No  se  apoya  en  otras  autoridades  venidas  de 
fuera.  Lo  nuevo  que  predica  no  es  algo  que  los  hombres 


64  Ibid.,  96. 

65  Ibid.,U0. 
M Ibid.,  114. 
67  Ibid.,  119. 
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desconozcan,  sino  lo  que  el  sentido  común  manda  y que  las 
complicaciones  religiosas,  morales  y culturales  creadas  por  los 
hombres  habían  destruido.  Cristo  vino  a descubrir  la  novedad  de 
lo  más  antiguo  y originario  del  ser  humano,  hecho  a imagen  y 
semejanza  del  Padre  68. 

Jesús  tiene  confianza  en  sí  mismo;  es  capaz  de  ir  hasta  el  fondo 
de  las  cosas  y capturar  lo  profundo  más  que  cualquier  otro  de  su 
entorno.  El  amor  no  lo  enceguece,  sino  que  lo  vuelve  creativo;  el 
amor  es  una  fuerza  creadora.  El  amor  lo  hace  más  consciente,  más 
decidido  y abierto,  pues  el  amor  todo  lo  transforma.  Sobre  ese 
amor,  Jesús  construye  un  nuevo  orden.  Las  instituciones  están  allí 
para  el  designio  de  los  hombres,  no  los  hombres  a voluntad  de  las 
instituciones.  Esta  nueva  situación  conduce  a nuevas  consecuencias. 

Los  fundamentos  del  nuevo  orden  se  conmoverán:  "los  últimos 
serán  los  primeros"  (Me.  10, 31);  los  pequeños,  grandes  (Mt.  18, 4); 
los  humildes,  maestros  (Mt.  5,  5);  los  enfermos,  curados;  los 
sordos  oirán  (Mt.  1 1, 5)  y los  oprimidos  serán  liberados  (Le.  4, 18); 
pues  el  reino  de  Dios  no  significa  algo  puramente  espiritual  o 
fuera  del  mundo.  Es  la  totalidad  de  este  mundo  material,  espiritual 
y humano  ahora  introducido  en  el  orden  de  Dios  w. 

Este  nuevo  mundo  no  es,  sencillamente,  un  mundo  distinto. 
Se  trata  más  bien  del  mundo  antiguo  devenido  un  mundo  trans- 
formado; el  mundo  de  la  sociedad  del  hombre  nuevo: 

El  es  el  hombre  nuevo,  el  reino  ya  presente,  aunque  bajo  una 
apariencia  de  debilidad.  Adherirse  a Cristo  es  condición  indis- 
pensable para  participar  en  el  nuevo  orden  introducido  por  Dios 
(Le.  1 2, 8-9).  Para  que  se  realice  esa  transformación  liberadora  del 
pecado,  de  sus  consecuencias  personales  y cósmicas  y de  todos 
los  demás  elementos  alienantes  sentidos  y sufridos  en  la  creación. 
Cristo  formula  dos  exigencias  fundamentales:  conversión  de  la 
persona  y reestructuración  de  todo  su  mundo  70. 

El  reino  de  Dios  transforma  el  pensamiento  y la  acción  de  cada 
hombre,  y a través  de  él,  de  la  estructura  de  la  sociedad. 


aIbid.,\  18. 

69  Ibid.,  88s. 

70  ib  id.,  95. 
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2.2.  La  liberación:  encrucijada  de  la  justicia 

y de  la  resurrección 

El  reino  de  Dios  es  el  hecho  fundamental  de  la  vida  de  Jesús. 
Aparece  en  todo  lo  que  El  hace.  Sus  palabras  y acciones,  a través  de 
las  cuales  El  lo  anuncia  y anticipa,  son  signos  de  la  salvación  y de 
la  justicia  de  Dios  en  la  sociedad.  Quien  hace  suyo  el  reino,  y lo 
transmite,  se  convierte  en  mensajero  o mensajera  de  la  liberación. 
Pero  la  entrega  de  Jesús  al  reino  se  transforma  también  en  la  causa 
de  un  conflicto  mortal.  Es  un  guante  arrojado  a la  cara  de  sus 
enemigos,  ya  que  la  idea  de  reino  de  Dios  refuta  y trasciende  la 
comprensión  que  aquellos  poseen  de  Dios,  del  hombre  y de  la 
sociedad.  Sus  enemigos  piensan  que  Dios  está  más  allá  del  mundo, 
y que  no  puede  constituirse  en  su  salvación  y en  su  justicia. 
Piensan  que  los  hombres  son  creaturas  de  Dios,  pero  no  sus  hijos, 
a quienes  El  llama  para  compartir  eternamente  sus  vidas.  Piensan 
además,  que  la  sociedad  es  un  instrumento  de  dominación  del 
hombre  sobre  el  hombre,  y no  un  proyecto  en  común  del  hombre, 
inspirado  en  la  norma  de  una  justicia  que  libera. 

Para  Jesús,  este  conflicto  termina  de  una  forma  mortal.  Sus 
enemigos  lo  acusan  de  ser  un  hombre  que  considera  a los  hombres 
como  hijos  de  Dios,  ya  que  El  dice  que  los  hombres  no  están  para  la 
sociedad,  sino  la  sociedad  para  los  hombres,  y también  porque  El 
llama  a Dios  su  Padre,  y de  esta  manera  se  hace  a sí  mismo  Hijo  de 
Dios.  La  muerte  de  Jesús  es  la  consecuencia  de  este  conflicto.  Pero 
el  reino  de  Dios,  al  que  Jesús  ha  servido  y al  que  ha  permanecido 
fiel  hasta  la  muerte  de  cruz,  lo  transforma  todo.  Transforma  revo- 
lucionariamente las  relaciones  del  hombre  con  Dios,  consigo  mismo 
y con  el  prójimo;  pero  también  las  relaciones  del  hombre  frente  al 
pecado,  que  le  es  perdonado,  y frente  a la  muerte,  a la  que  vence. 
Jesús  ha  resuelto  verdaderamente  el  conflicto  con  sus  enemigos,  y 
de  esta  forma  lo  ha  trasformado.  El  símbolo  de  la  victoria,  que  El 
celebra  en  aparente  derrota,  es  su  resurrección.  Por  medio  de  su 
resurrección  se  pone  en  vigencia  una  ley  fundamental  del  nuevo 
orden  del  reino  de  Dios.  Uno  de  los  últimos  es  ahora  el  primero. 
Alguien  que  ha  amado  a su  prójimo  hasta  la  muerte,  ha  sido 
confirmado.  Se  ha  transformado  en  fuente  de  toda  justificación.  La 
cristología  de  la  liberación  es  una  cristología  de  la  muerte  y de  la 
resurrección  de  Jesús  en  el  horizonte  de  su  mensaje  del  reino  de 
Dios.  La  fe  en  su  persona  es  una  confesión  para  su  seguimiento  en 
el  camino  de  la  cruz  de  su  vida.  Pues  la  justicia  resucitará  y 
vencerá  a la  muerte.  La  fe  en  la  resurrección  es  un  reconocimiento 
de  esta  justicia  y de  su  fuerza  transformadora  de  la  muerte.  La  fe  es 
el  signo  de  una  vida  definitiva. 
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2.2.1.  La  cruz,  consecuencia  histórica 

de  la  vida  de  Jesús  y principio  hermenéutico 

de  la  resurrección 

Las  personas  son  responsables  por  sus  palabras  y acciones. 
Son  alguien  en  la  medida  en  que  llegan  a ser  lo  que  ya  son.  No  son 
alguien  sólo  gracias  a su  naturaleza,  sino  antes  que  nada  gracias  a 
su  historia,  a sus  acciones,  a sus  decisiones  y exteriorizaciones;  la 
asunción  de  sus  responsabilidades  y la  fidelidad  en  el  cumplimiento 
de  sus  obligaciones  constituyen  un  elemento  clave  para  el  encuentro 
entre  personas.  Quiénes  son  éstas,  se  muestra  a través  de  sus 
comportamientos.  Este  tipo  de  consideraciones  acerca  de  la  condi- 
ción personal  resultan  decisivas  para  la  cristología  de  la  liberación, 
pues  en  el  fondo  se  trata  de  una  cristología  que  representa  las 
tomas  de  posición  de  Jesús  en  las  controversias  con  sus  adversarios; 
una  cristología  del  conflicto  acerca  del  sentido  y del  significado  de 
su  mensaje.  Jesús,  en  efecto,  llega  a ser  quién  ya  es  luchando  por 
aquello  que  anuncia:  el  reino  de  Dios.  Se  transforma,  así,  en  el 
hombre  en  el  que  se  separan  el  bien  y el  mal.  Jesús  hace  a Dios 
presente  en  la  historia,  y hace  de  las  relaciones  interpersonales  un 
desafío  de  esta  presencia.  En  la  vida  de  Jesús,  la  existencia  de  Dios 
se  transforma  en  un  acontecimiento  personal.  Desde  esta  pers- 
pectiva, subraya  Sobrino  el  significado  teológico  del  conflicto  que 
Jesús  mantuvo  con  sus  enemigos: 

A través  de  su  actitud,  de  su  anuncio  y de  su  denuncia,  Jesús  está 
planteando  la  pregunta  por  la  verdadera  realidad  de  Dios.  Esta 
pregunta  surge  de  la  misma  situación  y no  es  impuesta  desde 
fuera  por  Jesús;  surge  del  mismo  carácter  contradictorio  de  la 
situación.  Lo  que  Jesús  achaca  a los  poderosos  es  que  están 
manipulando  al  Dios  verdadero  en  nombre  de  una  falsa  divinidad . 

El  poder  religioso  y el  poder  político  pretenden  encubrir  el 
pecado  real  de  la  situación  en  nombre  de  la  divinidad.  De  este 
modo,  Jesús  está  ubicado  en  una  contradicción  cuyo  último 
sentido  está  en  la  alternativa  de  elegir  entre  la  divinidad  como 
poder  opresor  y otro  tipo  de  divinidad  que  libera n. 

Este  conflicto  se  concentra  en  la  cruz  de  Cristo.  La  cruz  es  la 
consecuencia  histórica  de  la  controversia  acerca  de  su  mensaje 
sobre  la  existencia  de  Dios  y al  mismo  tiempo,  la  manifestación 
extrema  de  la  fe  en  ese  mensaje.  En  efecto,  obliga  a plantearse  la 
pregunta  acerca  de  Dios  en  los  términos  de  la  existencia  del  hombre. 
¿Quién  es  ese  Dios  para  aquellos  que  condenan  a Jesús?  ¿Quién  es 
ese  Dios,  en  cuanto  Dios  de  Jesús,  en  controversia  con  esos  jueces? 


71 J.  Sobrino,  Cristología  desde  América  Latina,  op.  cit.,  152. 
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¿En  qué  medida  justifica  la  cruz  la  fe  en  el  amor  de  Dios  a Jesús  y al 
hombre  en  cuanto  hijo  de  Dios? 

La  cristología  de  la  liberación  es,  por  lo  tanto,  una  teodicea. 
Tiene  que  dar  respuesta  a la  pregunta  acerca  de  la  existencia  del 
hombre  en  Dios  y a la  pregunta  acerca  de  Dios  en  cuanto  un  Dios 
de  la  existencia  del  hombre.  La  cruz  de  Jesús  corporiza  el  conflicto 
acerca  de  esta  existencia.  No  se  puede  comprender  la  cruz  al 
margen  de  este  conflicto.  El  conflicto  está  allí.  Y continuará  y se 
agudizará,  pues  responde  a la  controversia  sobre  un  proyecto 
alternativo  de  existencia;  el  proyecto  de  una  nueva  existencia  de 
Dios,  hombre  y mundo,  a saber,  de  su  existencia  en  Cristo.  Por  esta 
razón  dice  Sobrino: 


Lo  que  la  teología  de  la  liberación  hace  es  concretizar  la  teodicea. 
En  primer  lugar,  no  son  tanto  las  catástrofes  naturales  las  que 
cuestionan  el  sentido  de  la  historia,  sino  las  catástrofes  que 
provienen  de  la  libertad  de  los  hombresal  organizar  una  sociedad 
opresora.  En  este  sentido,  la  teodicea  se  ha  historizado.  En  segundo 
lugar,  así  como  en  la  Europa  secularizada  de  los  años  sesenta  se 
preguntaba  no  tanto  "cómo  encontrar  un  Dios  benévolo"  (Lutero), 
sino  "cómo  encontrar  un  hombre  benévolo"  (J.  Robinson),  en 
América  Latina  la  teodicea  es  concretizada  en  la  antro podicea,  en 
la  justificación  del  hombre.  Por  último,  y esto  es  lo  más  importante, 
la  posible  justificación  de  Dios  no  consiste  ciertamente  en  especular 
sobre  alguna  posible  explicación  lógica  que  reconcilie  a Dios  con 
el  sufrimiento  histórico,  sino  en  realizar  de  nuevo  la  cruz  de 
Cristo,  para  ver  si  de  allí  surge  realmente  una  nueva  resurrec- 
ción 72 . 


Una  teología  que  se  entienda  a sí  misma  como  antropodicea, 
es  una  teología  de  la  concretización  histórica  del  acontecimiento 
de  la  justificación.  En  una  tal  teología,  el  lugar  privilegiado  no  es  la 
naturaleza  o la  historia  como  totalidad,  sino  la  cruz  real  de  los 
explotados. 


No  es  la  naturaleza,  ni  la  historia  como  totalidad  esa  mediación 
privilegiada,  sino  aquello  en  que  aparece  lo  totalmente  otro  de  la 
concepción  "natural"  de  Dios.  El  oprimido  es  mediación  de  Dios 
porque  en  primer  lugar  quiebra  el  interés  normal  del  hombre  al 
acercarse  a otro  hombre.  El  oprimido,  por  su  mero  estar  ahí, 
cuestiona  en  primer  lugar  el  ser-hombre  de  quien  se  le  acerca  a él. 
Y ese  cuestionamiento  profundo  del  ser-hombre  es  la  mediación 
histórica  del  cuestionamiento  sobre  el  ser-Dios.  Por  ello  es  muy 
real  la  experiencia  de  quienes  acercándose  a los  oprimidos, 
sienten  en  primer  lugar  que  ellos  son  los  evangelizados,  los 


72  Ibid.,  167s. 
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convertidos  y no  tanto  los  oprimidos  a quienes  dirigen  su  servicio- 
ir  a Dios  es  ir  al  pobre.  La  sorpresa  de  los  hombres  ante  la 
contestación  del  Hijo  del  hombre  de  que  él  estaba  en  los  pobres, 
es  la  sorpresa  necesaria  para  captar  la  divinidad  de  Dios  en  la 
cruz.  Sin  esa  sorpresa,  no  hay  conocimiento  de  Dios  sino 
manipulación  de  Dios.  Y donde  se  mantiene  esa  "sorpresa",  es 
decir,  donde  se  sirve  al  oprimido,  entonces  se  permanece  "con 
Dios  en  la  pasión".  El  conocimiento  de  Dios  que  de  allí  surge  no 
es  conocimiento  "natural",  sino  "connatural",  es  un  conocimiento 
nacido  de  la  comunidad  con  el  dolor  del  otro  73 . 

La  cruz  de  Jesús  es  la  comunión  de  Dios  con  los  pobres.  La 
cruz  que  éstos  cargan  y contra  la  que  luchan,  es  la  pobreza,  de  la 
que  llegan  a ser  conscientes  gracias  al  amor  de  Dios,  y que  se 
transforma  en  principio  de  liberación. 

En  la  cruz  se  lleva  a cabo  la  justificación  de  la  existencia  de 
Dios  y del  hombre  en  el  amor  de  Dios  al  hombre;  la  justificación 
del  hombre  ante  Dios  y del  hombre  ante  el  hombre,  acontece  en 
cuanto  existencia  vivida  en  Dios.  La  cruz  es  la  manifestación  de 
ese  amor,  y constituye  el  lugar  concreto  de  esta  revelación,  pues 

...invita  a participar  de  un  proceso  dentro  del  cual  se  puede 
experimentar  la  historia  como  salvación.  En  ese  sentido  se  afirma 
lo  que  ya  hemos  repetido  varias  veces:  que  el  amor  de  Dios  y de 
Jesús  como  el  Hijo  es  en  último  término  un  conocimiento  con- 
natural, de  simpatía,  dentro  del  proceso  de  Dios  mismo  y no  fuera 
de  él.  El  Hijo  se  nos  revela  como  hijo  en  cuanto  seguimos  su 
camino;  y el  Padre  se  revela  como  Padre  (el  sin-origen,  en  la 
formulación  clásica,  o el  futuro  absoluto  en  modernas  formula- 
ciones) en  cuanto  que  el  seguimiento  de  Jesús  se  experimenta 
como  camino  abierto  que  hace  avanzar  la  historia,  abrir  un 
camino,  mantener  una  esperanza,  a pesar  del  pecado  y de  la 
injusticia  histórica.  De  ahí  surge  la  experiencia  de  que  el  amor  es 
el  último  sentido  de  la  existencia  y surge  una  esperanza  inque- 
brantable, aun  cuando  sea  contra  toda  esperanza,  pues  surge  en 
el  sufrimiento  74. 

La  cruz  constituye  una  situación  límite  para  el  amor  de  Dios  al 
hombre,  el  precio  que  paga  por  su  amor  al  hombre.  El  seguimiento 
de  Jesús  por  este  camino  de  la  cruz  es  también  una  cruz  para  el 
mismo  hombre,  dado  que  ese  seguimiento  es  un  seguimiento 
personal.  Es  el  camino  en  el  que  la  propia  existencia  se  orienta 
hacia  Dios  en  cuanto  Dios.  No  hay  seguimiento  de  Cristo  inde- 
pendientemente de  un  verdadero  encuentro  con  los  pobres.  La 


73  Ibid.,  166. 

74  Ibid.,  170. 


189 


cruz  de  la  vida  de  los  pobres  es  la  cruz  del  Dios  del  amor.  Quien  la 
asume  en  la  libertad  se  abre  a la  posibilidad  de  encontrarse  con  El, 
y de  esta  manera  contribuir  con  su  aporte  a la  liberación  de  los 

pobres. 

Esta  cruz  es  también  el  principio  hermenéutico  para  toda  fe 
que  crea  en  la  resurrección  de  Jesús,  ya  que  la  misma  constituye  el 
meollo  de  la  existencia  histórica.  La  cruz  es  el  reino  de  Dios,  con  tal 
que  se  la  viva,  y el  signo  de  una  resurrección  que  ya,  ahora  y aquí, 
ha  comenzado.  La  cruz  confirma  a Jesús  y confirma  a los  hombres 
que  le  siguen  y que  han  sido  llamados  por  El.  La  cruz  se  configura 
como  el  verdadero  futuro  de  esos  hombres.  Al  respecto,  dice 
Sobrino: 

La  cruz  no  es  la  última  palabra  de  Dios.  Dios  resucitó  al  crucificado. 

La  resurrección  muestra  que  la  cruz  es  realmente  el  primer  paso 
para  la  vida,  que  Dios  estaba  realmente  en  la  cruz  asumiendo  y 
salvando  la  historia.  Pero  tampoco  la  resurrección  es  la  última 
palabra  de  Dios.  Esta  será  dada  al  final,  cuando  Dios  sea  todo  en 
todo.  La  existencia  cristiana  en  la  historia  vive  de  la  dialéctica  de 
cruz  y resurrección  de  Jesús,  que  se  traduce  en  una  fe  contra  la 
incredulidad,  en  una  esperanza  contra  toda  esperanza,  y en  un 
amor  contra  la  alienación 75. 

La  resurrección  es  el  símbolo  de  la  lucha  que  transforma 
radicalmente  el  mundo,  y no  una  continuación  ininterrumpida  de 
la  historia.  Es  la  realidad  de  un  futuro  prometido.  Por  lo  tanto,  es 
una  realidad  todavía  no  cumplida.  La  resurrección  es  el  proceso 
mismo  de  la  vida  en  cuanto  proceso  ya  definitivo  y que  efectiva- 
mente salva.  Es  el  amor  que  no  sólo  carga  con  el  dolor  de  la  cruz, 
sino  que  lo  vence  y lo  transforma  en  signo  de  auténtica  plenitud. 
La  resurrección  es  revolución. 

Para  expresar  lo  que  es  la  resurrección  se  necesita  el  lenguaje 
de  la  promesa  y de  la  misión,  de  la  utopía  y de  un  futuro  definitivo. 
La  resurrección  es  ese  futuro;  es  el  comienzo  de  ese  futuro  que  ya 
ahora  y aquí  libera.  En  ese  sentido,  señala  Sobrino: 

El  principio  hermenéutico  de  comprensión  de  la  resurrección  de 
Jesús  es,  según  esto,  la  realización  de  una  esperanza  que  tiene  las 
siguientes  características:  es  utópica,  se  extiende  a todos  los 
niveles  de  la  realidad  personal  e histórica  y acaece  en  presencia 
del  sufrimiento  y de  los  gemidos  de  los  hombres,  no  es  pues  una 
esperanza  ingenua  76. 


75Ibid.,  171. 
7(>Ibid.,  180. 
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La  resurrección  es  la  presencia  del  amor  en  la  cruz  del  sufri- 
miento. Lleva  consigo  la  cruz,  pero  es  más  que  ella.  Es  el  sentido  y 
el  significado  de  este  signo. 

22.2.  El  seguimiento  de  Jesús, 
proyecto  para  una  existencia 
cristiana  en  el  presente 

La  fe  en  el  Cristo  resucitado  se  resume  en  el  seguimiento  del 
Jesús  que  murió.  Ese  seguimiento  es  el  presente  de  un  pasado  y 
posee,  por  lo  tanto,  un  polo  en  el  pasado  y uno  en  el  presente.  Esa 
fe  tiene 

...dos  ojos:  uno  mira  hacia  ese  pasado  en  el  cual  la  salvación 
aconteció,  y el  otro  lo  hace  hacia  el  presente,  en  el  que  esa 
salvación  sigue  aconteciendo 77. 

Muerte  y resurrección  son  los  polos  extremos  de  la  existencia. 
Son  el  pasado  y el  futuro  de  toda  vida.  Donde  ese  pasado  y ese 
futuro  son  realmente  tales;  donde  ese  futuro  es  el  futuro  de  su 
auténtico  pasado  y el  pasado  es  el  pasado  de  su  auténtico  futuro, 
allí  asoma  el  puro  presente.  El  presente  posee  la  plenitud  de  la 
existencia.  De  allí,  entonces,  que  la  muerte  y la  resurrección  sean 
los  polos  del  auténtico  tiempo  presente  de  Jesús.  Muerte  y 
resurrección  constituyen  el  nacimiento  de  Jesús  en  el  tiempo  pre- 
sente. Gracias  a esa  presencia  de  Jesús,  pueden  los  hombres  del 
presente,  a su  vez,  nacer  de  nuevo  en  Jesús.  Quien  muere  en  la 
lucha  en  favor  de  la  justicia  — por  la  que  ha  vivido — tiene  la  vida, 
ya  que  la  justicia  es  la  plenitud  del  tiempo  presente.  Muerte  y 
resurrección  constituyen  la  estructura  de  la  vida;  de  la  vida  en  su 
existencia  pascual.  Son  el  principio  de  la  transformación  del  cielo  y 
de  la  tierra.  Quien  quiere  el  cielo,  tiene  que  transformar  la  tierra;  y 
quien  apuesta  por  la  tierra,  tiene  que  creer  en  el  cielo.  La  existencia 
pascual,  en  efecto,  es  la  lucha  por  la  liberación  del  cielo  y de  la 
tierra.  Quien  cree  en  Jesús,  emprende  el  camino  de  esa  lucha.  Esta 
lucha  es  lo  que  le  ocupa  la  vida.  Quien  anda  ese  camino,  cree  en 
Jesús,  pues  camina  en  su  seguimiento  y alcanza  la  vida  verdadera. 

Muerte  y resurrección  son  los  polos  de  la  existencia  de  Jesús. 
Son  la  referencia  inicial  y terminal  en  el  proceso  de  su  vida.  Son  el 
origen  y el  futuro  de  la  vida  de  una  y de  la  misma  persona.  Son 
afirmaciones  sobre  la  vida  y sus  correspondientes  estadios,  las  que 
pueden  ser  intercambiadas  con  base  en  la  índole  de  su  persona; 


77  L.  Boff,  Kreuzweg  der  Gerechtigkeit.  Mainz,  1980,  7s  (traducción  propia). 
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con  base  en  la  comunicación  de  idiomas.  Se  da,  así,  la  resurrección 
de  alguien  que  estaba  muerto,  y se  da  la  muerte  del  resucitado.  El 
seguimiento  de  Jesús  posee  esta  estructura  existencial.  Quien  cree 
en  la  resurrección,  tiene  que  transitar  por  el  viacrucis  de  la  lucha 
por  la  justicia.  Quien  lucha  por  la  justicia,  anda  el  camino  de  la 
cruz  que  lleva  a la  resurrección.  Ambos  son  los  caminos  de  Jesús 
en  el  tiempo  presente,  y son  también  los  senderos  de  una  existencia 
auténtica.  Al  respecto,  dice  Leonardo  Boff: 

La  pasión  del  Cristo  místico,  hoy,  en  la  vida  de  aquellos  que  se 
transforman  en  víctimas  a causa  de  la  justicia,  tiene  la  misma 
estructura  que  la  pasión  del  Jesús  histórico.  Muchos,  a semejanza 
de  Jesús,  serán  perseguidos  y muertos,  si  es  que  ellos  se  com- 
prometen en  favor  del  derecho  de  los  débiles  y en  favor  de  la 
justicia  para  los  pobres,  obrando  de  esta  manera  con  fidelidad 
ante  Dios,  el  cual  exige  el  compromiso  de  la  vida  para  alcanzar  ese 
fin  que  está  por  sobre  la  vida,  y que  es  el  mismo  Dios  y su  reino. 
Todos  ellos  prefieren  el  honor  de  una  muerte  violenta  al  placer  de 
una  libertad  renegada,  como  lo  pusieron  de  manifiesto  los  mártires 
del  siglo  tercero.  La  resurrección  muestra  que  la  ofrenda  de  la 
vida  por  amor  de  los  humillados  y envilecidos,  no  es  sin  sentido; 
significa  más  bien  la  plenitud  de  la  vida,  y la  participación  en  la 
victoria  definitiva  de  la  justicia.  El  crucificado  permanece  siempre 
vivo.  Los  que  hoy  son  crucificados,  vivirán n. 

Muerte  y resurrección  conforman  la  estructura  de  la  existencia 
del  hombre  en  su  seguimiento  de  Cristo;  la  justicia  tiene  su  precio. 
Quien  vive  para  defenderla,  se  ve  envuelto  en  conflictos  con  la 
injusticia  y quienes  la  personifican.  Voluntariamente,  asume  la 
cruz  de  la  resistencia  en  favor  de  la  justicia...  y la  justicia  terminará 
triunfando.  La  justicia  puede  sobrellevar  y superar  esta  situación; 
en  el  fondo,  ella  es  la  que  da  sentido  y justifica  a los  que  sufren  la 
cruz.  La  justicia  es  la  vida  de  los  que  luchan,  soportando  el  su- 
frimiento de  la  cruz,  y la  muerte  de  los  explotadores,  que  provocan 
la  cruz.  La  derrota  de  los  crucificados  se  transformará  en  victoria, 
y la  victoria  será  alcanzada  en  esta  derrota.  El  triunfo  de  esta 
justicia  es  la  resurrección.  En  relación  con  esto,  escribe  Leonardo 
Boff: 

Jesús  lleva  todavía  su  cruz.  Cada  liberación  y cada  auténtico 
acceso  a mayores  ámbitos  de  justicia  y de  derecho,  tiene  su  precio. 

La  actual  situación  del  mundo  y las  formas  en  que  éste  está 
organizado  contradicen  el  plan  de  Dios  que  se  orienta  a concretarse 
en  un  reino  en  el  que  todos  sean  sus  hijos,  y en  el  que  todos  vivan 
como  hermanos.  El  reino  de  Dios  en  el  mundo  será  construido  en 


7SIbid.,  9. 
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contra  del  reino  del  pecado,  del  egoísmo  y de  la  pobreza,  a los  que 
Dios  no  quiere,  pues  son  el  resultado  de  relaciones  sociales 
injustas...  El  poder  sólo  se  legitima  si  está  a favor  de  la  justicia.  Los 
poderosos  utilizan  la  violencia  para  defenderse;  llevan  a la  cruz 
a quienes  luchan  por  un  mundo  menos  dividido  entre  ricos  y 
pobres.  Allí  cuelgan  a los  profetas  que  claman  por  una  mayor 
justicia,  a los  que  salen  en  defensa  de  la  causa  de  los  pobres,  y a 
los  mismos  pobres.  La  justicia  de  sus  exigencias  no  será  reconocida. 

Sus  esfuerzos  por  relaciones  más  humanas  y fraternas  entre  los 
hombres,  serán  consideradas  difamatoriamente  como  subversivas 
e instigadoras  a la  violencia.  Todos  ellos  reactualizan  a Jesús,  con 
la  cruz  a sus  espaldas,  en  su  largo  camino  a través  de  la  histo- 
ria 79 . 

El  sufrimiento  que  depara  este  camino  es  honroso;  salva  a 
quienes  lo  recorren,  y otorga  dignidad  a sus  vidas.  Ellos  son 
portavoces  y profetas  de  la  salvación.  En  este  sentido,  añade  Boff: 

Existe  una  cruz  que  dignifica  a quien  está  crucificado  en  ella:  la 
cruz  que  padece  nuestro  pueblo  burlado  y envilecido.  Una  cruz 
semejante  fue  la  de  Jesús,  no  la  cruz  de  un  subversivo  (Le.  23,  2), 
o de  un  revolucionario,  sino  la  cruz  de  un  profeta  identificado  con 
la  causa  de  Dios,  una  causa  que  toma  la  forma  de  la  causa  de 
aquellos  que  se  encuentran  pisoteados.  Ciertamente,  esa  cruz 
hace  padecer  al  cuerpo,  pero  es  todavía  más  cierto  que  por  medio 
de  esa  cruz  el  hombre  crece.  Esa  cruz  se  transformará  en  salvadora, 
como  la  cruz  de  Jesucristo.  Y ese  hombre  será  liberado,  como  el 
liberador  Jesucristo  ®°. 

La  cruz  del  amor  al  hombre  justifica  al  hombre.  Trasciende  su 
vida,  vence  su  muerte  y dignifica  su  condición  de  hombre.  Ese 
amor  es  testimonio  de  una  vida  más  fuerte  que  la  muerte,  y es 
signo  de  una  muerte  que  no  se  deglute  la  vida,  sino  que  la  crea  y la 
fortifica.  Es  el  precio  de  una  vida  vivida  en  la  justicia  y en  la 
resurrección.  La  cruz  de  Jesús  tiene  un  sentido  histórico.  Es  el 
signo  de  una  transformación  de  todos  los  valores:  hace  de  lo  más 
alto  lo  más  bajo,  y convierte  lo  más  bajo  en  lo  más  alto.  Representa 
el  triunfo  del  reino  de  Dios  en  este  mundo  de  hoy.  A este  propósito, 
Leonardo  Boff  reflexiona: 

La  vida  corporal  no  es  el  valor  supremo.  Hay  cosas  por  las  cuales 
vale  la  pena  sacrificar  la  vida.  Morir  por  ellas  sí  es  el  valor 
supremo.  Hay  una  vida  que  no  puede  ser  deglutida  por  la  muerte: 
la  vida  del  que  acepta  morir  por  Dios,  por  los  hermanos  y por  la 
causa  de  los  pobres.  La  resurrección  testifica  la  fuerza  de  esta 


79  Ibid.,  19s. 

80  Ibid.,  20. 
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oblación.  La  vida  no  es  vencida,  sino  asumida  y planificada  en  la 
vida  de  Dios.  La  resurrección  significa  la  realización  del  reino  de 
Dios.  El  proyecto  de  Jesús  no  fracasa,  ni  se  queda  como  mera 
promesa  o pura  profecía:  se  hace  realidad  en  los  crucificados.  El 
vive,  y ha  vencido  por  sobre  la  muerte  y las  tinieblas 81. 

La  vida  del  hombre  tiene  una  conformación  pascual.  Es  una 
vida  de  muerte  y resurrección.  Ambos  momentos  le  son  consti- 
tutivos, pues  sin  resurrección  la  muerte  del  hombre  carece  de 
sentido,  y sin  muerte,  su  resurrección  no  tiene  significación.  Muerte 
y resurrección  tienen,  históricamente,  una  mutua  referencia.  En 
definitiva,  señalan  los  polos  extremos  de  la  vida,  la  misma  natura- 
leza de  la  condición  humana. 

Leonardo  Boff  denomina  "proceso"  a este  misterio  pascual  de 
la  existencia  humana.  Dice: 

El  sufrimiento  (la  crisis),  la  muerte  y la  resurrección  constituyen 
una  unidad  y seconfiguran  como  misterio  pascual.  Son  momentos 
de  un  mismo  proceso,  polos  de  una  única  estructura.  Romper  esa 
unidad  significaría  perder  la  originalidad  del  cristianismo.  Si 
nosotros  anunciáramos  la  cruz  sin  resurrección,  terminaríamos 
glorificando  el  sufrimiento  y dejando  las  lágrimas  sin  enjugar.  Si 
predicáramos  la  resurrección  sin  la  cruz,  caeríamos  en  una 
ideología  extraña  a la  vida  y olvidaríamos  a aquéllos  que  han 
sufrido  y han  muerto  a causa  de  este  sufrimiento.  Proclamemos, 
entonces,  la  unidad  del  misterio  pascual.  Aquel  que  fue 
despreciado  y crucificado,  fue  también  glorificado  y resucitado 
de  entre  los  muertos.  La  resurrección  sólo  tiene  sentido  desde  el 
trasfondo  de  la  lucha  de  Jesús  en  favor  de  la  vida,  y en  nombre  del 
Dios  de  los  vivos.  Y la  muerte  en  la  cruz  sólo  es  comprensible 
como  condena  por  parte  de  aquellos  que  se  oponían  al  reino  de 
Dios.  El  misterio  pascual  de  Jesús  descubre  el  camino  hacia  el 
triunfo:  ofrecimiento  del  reino,  necesidad  déla  conversión,  rechazo 
de  los  judíos,  crisis  de  Jesús,  su  crucificción  a través  de  los  judíos, 
y su  resurrección  a través  de  Dios 82 . 

El  seguimiento  de  Jesús  es  un  camino  semejante.  Es  el  viacrucis 
de  la  justicia  y de  la  resurrección;  la  existencia  pascual  del  hombre 
en  lucha  por  el  reino  de  Dios  en  la  historia.  El  seguimiento  de  Jesús 
tiene  una  decisiva  importancia  teológica,  antropológica  y so- 
ciológica. En  efecto,  su  tema  es  el  nacimiento  del  hombre  nuevo, 
del  nuevo  cielo  y de  la  nueva  tierra. 


81  L.  Boff,  Kreuzung  der  Auferstehung.  Düsseldorf,  1984, 14  (traducción  propia). 

82  Ibid.,  14s. 
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2.3.  Fe  y política:  perspectivas 
claves  del  evangelio 

Los  discípulos  siguen  a Jesús;  ellos  no  sólo  tienen  que  escu- 
charlo, sino  también  comprenderlo.  Su  mensaje  presenta  un  pro- 
blema hermenéutico.  El  tema  central  de  este  mensaje  es  el  reino  de 
Dios.  Terminológicamente,  su  formulación  contiene  dos  palabras: 
reino  y Dios.  Reino  es  una  categoría  política,  y Dios,  una  categoría 
teológica  83.  Política  y fe  son  por  lo  tanto,  las  perspectivas  claves  de 
una  cristología  de  la  vida  de  Jesús. 

Además  de  Sobrino,  Ellacuría  y Boff,  es  sobre  todo  Juan  Luis 
Segundo  quien  ha  subrayado  el  valor  central  de  esta  perspectiva. 
Su  principal  obra  cristológica  lleva  como  título  El  hombre  de  hoy  ante 
Jesús  de  Nazaret 84.  Tiene  dos  partes  centrales:  "El  Jesús  histórico  de 
los  sinópticos"  85,  y "La  cristología  humanista  de  Pablo"  86.  Segundo 
propone  la  tesis  de  que  existe  una  clave  política  y una  clave 
antropológica  para  la  comprensión  del  mensaje  sobre  el  reino  de 
Dios.  Jesús  mismo  es  el  que  suministra  la  clave  política;  Pablo,  la 
clave  antropológica  87 . Jesús  anuncia  el  reino  a los  pobres;  Pablo,  a 
su  vez,  les  anuncia  a Jesús,  el  crucificado  y resucitado.  El  evangelio 
de  Dios  y de  Cristo  tiene,  pues,  una  dimensión  política  y una 
dimensión  antropológica.  Es  el  mensaje  de  la  existencia  de  Dios  en 
el  mundo,  y de  la  existencia  del  mundo  en  Dios.  Es  el  mensaje  de  la 
existencia  del  mundo  y de  Dios  en  Cristo. 


23.1.  Jesús  y la  política 

El  reino  de  Dios  tiene  significados  diferentes  para  los  distintos 
grupos  del  pueblo.  Para  los  pobres  es  liberación,  y para  los  ricos  es 
conversión;  posee,  pues,  una  dimensión  pública,  y es  también 


83  Jesús  utiliza  en  las  controversias  con  sus  enemigos  una  terminología  política.  Se 
constituye  en  un  desafío  político  para  ellos,  y sus  enemigos  se  enfrentarán  con  El  en 
términos  políticos.  El  es  condenadoa  la  muerte  por  motivos  políticos.  Su  mensaje  fue 
tema  tizado  por  toda  la  tradición,  desde  Eusebio  a Agustín,  desde  la  Edad  Media  a 
Lutero,  y sobre  todo  desde  los  tiempos  modernos  hasta  la  actualidad,  en  clave 
política.  Negar  el  carácter  político  del  reino  de  Dios  es  lo  mismo  que  negar  la 
naturaleza  humana  de  Cristo,  esto,  puro  monofisismo.  La  separación  entre  teología 
y política  no  tiene  en  cuenta  el  hecho  de  que  en  los  tiempos  de  Jesús  tal  separación 
no  se  daba;  y no  tiene  en  cuenta  que  de  esta  forma  origina  una  falsa  idea  de  la  teología 
y la  política;  una  teología  que  se  volatiliza  en  el  más  allá  y una  política  que  se  agota 
en  la  pura  inmanencia.  Ambas  posiciones  son  insostenibles. 

84  Véase  J.  L.  Segundo,  El  hombre  de  hoy  ante  Jesús  de  Nazaret,  3 tomos.  Madrid,  1982. 

85  Ib  id.,  tomo  2:  El  Jesús  histórico  de  los  sinópticos. 

86  íbid.,  tomo  3:  La  cristología  humanista  de  Pablo. 

87  Ibid.,  El  Jesús  histórico  de  los  sinópticos.  Madrid,  1982, 11-  24. 
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causa  de  conflictos  públicos.  Jesús  aprovecha  los  distintos  signifi- 
cados inmanentes  a su  mensaje  para  aclarar  a los  hombres  y 
mujeres  lo  que,  históricamente,  éste  instaura,  a saber,  una  relación 
entre  los  hombres  y Dios.  Dios  mismo  es  la  salvación  y la  justicia 
en  esa  relación  que  Dios  y hombre  entablan  mutuamente.  El  reino 
de  Dios  trasciende  la  historia,  pero  al  mismo  tiempo  acontece  en 
ella.  El  reino  de  Dios  se  hace  presente  en  la  historia  por  medio  de 
los  imperativos  y promesas  con  los  que  la  impulsa,  y también  a 
través  de  la  relaciones  en  las  que  se  realiza. 

Juan  L.  Segundo  denomina  "clave  política"  el  significado 
específico  que  el  reino  de  Dios  posee  para  distintos  grupos  de  la 
población.  Ese  significado  específico  es  aquel  mediante  el  cual  se 
le  comprende,  en  la  historia,  como  presente.  Ese  significado  espe- 
cífico es  su  núcleo  profético;  Jesús,  en  los  hechos,  anuncia  el  reino 
de  Dios  a los  pobres.  Para  ellos,  el  reino  tiene  una  significación 
específica.  Esta  íntima  relación  entre  el  reino  de  Dios  y los  pobres 
en  la  predicación  de  Jesús,  aparece  con  claridad  en  las  bienaven- 
turanzas del  Sermón  de  la  Montaña:  bienaventurados  los  pobres, 
porque  de  ellos  es  el  reino  de  los  cielos.  El  reino 

...viene  para  ellos,  y para  hacerlos  felices,  quitándoles  su  pobreza 
(aflicción  y hambre).  La  versión  — más  cercana  al  original — de 
Lucas,  explica  aún  más  en  su  trabajo  redaccional  cómo  sólo  para 
los  pobres  constituye  la  venida  del  reino  una  buena  noticia,  al 
a ñad  ir  que  esa  noticia  sólo  puede  ser  mala  para  aquellos  a quienes 
el  reino  encuentra  llenos  de  bienes.  Sólo  la  conversión  (a  la  causa 
del  pobre)  pod  rá  hacer  lógicamente  que  la  llegada  del  reino  sea  — 
mediante  el  cambio  de  valores — ocasión  de  alegría,  evangelio  “. 

Jesús  aprovecha  este  concepto  político.  La  expresión  "evan- 
gelio" o "buena  noticia"  es,  por  cierto,  en  sí  misma,  neutral.  Es 
como  un  continente  cualificado  por  su  contenido,  en  este  caso,  por 
pobres  y reino.  Es  decir,  que  es  político,  o si  se  prefiere,  se  vuelve 
también  él  político,  en  cuanto  señala  una  relación  positiva  entre 
dos  términos  que  apuntan  a una  estructura  política;  declara  que  el 
reino  constituirá  algo  benéfico,  feliz,  de  manera  específica,  "para 
los  pobres"  89. 

Para  ellos,  el  evangelio  es  una  buena  noticia.  Ellos  son  los 
destinatarios  y los  portadores  de  la  salvación.  Una  salvación  que 
les  es  anunciada  en  razón  de  ellos  mismos.  Los  pobres  no  pertenecen 
sólo  a los  contenidos  objetivos  del  anuncio  del  reino,  sino  que  son 
también  sus  sujetos.  Le  otorgan  identidad  a este  mensaje,  y en  el 
ámbito  público,  son  la  instancia  de  interpretación  menos  sobor- 


86  Ibid.,  U8s. 
89  Ibid.,  129. 
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nable.  Toda  comprensión  del  evangelio  que  no  les  acuerde  una 
función  clave,  es  una  falsa  interpretación.  De  allí  que  Segundo 
exprese: 

El  reino  de  Dios  no  es  anunciado  a todos.  No  es  "proclamado"  a 
todos.  No  por  decisión  de  Jesús,  sino  por  la  esencia  misma  del 
reino.  En  efecto,  no  se  trata  tanto  que  Jesús  establezca  diferencias 
entre  hacerse  oír  por  unos  y no  por  otros  — aunque  también  en 
esto  pudo  establecer  él  discriminaciones  significativas  (cf.  Me.  4, 

1 0-1 2) — , sino  sobre  todo  que  el  reino  mismo  no  puede  ser 
predicado  indistintamente  como  buena  noticia,  como  evangelio. 

El  reino  está  destinado  a ciertos  grupos;  es  de  ellos;  les  pertenece. 

Sólo  para  ellos  será  causa  de  alegría.  Y,  de  acuerdo  con  Jesús,  la 
línea  divisoria  entre  la  alegría  y la  pena  que  habrá  de  producir  el 
reino,  pasa  entre  los  pobres  y los  ricos 90. 

El  reino  traerá  consigo  alegría  para  los  pobres,  pues  ciertamente 
el  reino  es  para  ellos,  y a ellos  les  pertenece  su  anticipación.  Entre 
los  ricos,  por  el  contrario,  cunde  el  terror.  Ellos  también  son  inter- 
pelados, pero  primero  tienen  que  convertirse.  En  el  caso  que  se 
nieguen  a hacerlo,  les  amenaza  la  maldición.  El  mensaje  de  Jesús 
es  una  norma  de  conducta  para  los  ricos;  conlleva  criterios  religiosos 
y políticos.  Jesús  evalúa  la  conducta  religiosa  con  base  en  el  amor 
al  prójimo,  y el  comportamiento  político,  con  base  en  su  religión. 
Este  comportamiento  responde  al  Dios  verdadero  o a un  dios 
falso.  De  allí  que  la  religión  constituya,  en  ese  sentido,  un  desafío 
para  la  política,  y que  la  política  misma  tenga  una  dimensión 
centralmente  religiosa.  Jesús  despierta  esperanzas  políticas,  pues 
es  un  profeta.  Despierta  también  sospechas  políticas,  por  eso  será 
espiado  y perseguido,  acusado,  juzgado  y muerto.  Pero  él  mismo 
hace  política.  La  liberación  que  él  anticipa  es  una  auténtica  con- 
versión, y la  conversión  a la  que  él  llama  es  una  anticipación  de  la 
liberación  total.  Jesús,  en  efecto,  no  se  contenta  con  el  antagonismo 
entre  ricos  y pobres. 

Finalmente,  la  estrategia  liberadora  y conflictiva  de  Jesús  crea  un 
tercer  grupo,  el  de  los  discípulos,  es  decir,  el  de  aquellos  a quienes 
reúne  "para  estar  con  El  y mandarlos  a predicar"  (Me.  3, 14)  el 
mismo  mensaje  que  El  anuncia  sobre  la  venida  del  reino 91 . 

Desde  la  perspectiva  de  una  hermenéutica  del  conflicto  entre 
ricos  y pobres  acerca  del  mensaje,  los  discípulos  de  Jesús  anuncian 
la  conversión  a través  de  la  liberación. 


90  Ibid.,  132. 

91  Ibid.,  179. 
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Esta  conversión  implica  pasar  de  la  seguridad  — opresora — de  la 
letra,  a la  inseguridad  — liberadora — del  tener  que  optar,  aun 
frente  a la  palabra  misma  de  Dios,  por  lo  pobres.  Sólo  la  sintonía 
con  éstos  y sus  intereses  abrirá  el  corazón  a la  interpretación 
correcta  de  Dios,  de  la  ley  y los  profetas,  hasta  llegar  a Jesús.  No 
es  disculpa  el  que  las  parábolas,  desviadas  de  su  uso  polémico, 
sean  hoy  difíciles  de  interpretar  como  enseñanzas  propiamente 
teológicas.  Y añadiríamos  nosotros:  tanto  más  teológicas  cuanto 
más  descubrimos  el  funcionamiento  político  de  la  teología  que  las 
parábolas  atacan 92. 

Jesús  predica  el  conflicto  de  la  conversión.  No  anuncia 
simplemente  un  futuro  que  está  cerca,  sino  que  persigue  un  objetivo 
más  radical.  Este  futuro  está  ya  presente  en  la  confrontación  con  su 
persona.  Consiste  básicamente  en  una  apelación  a la  conversión  de 
los  ricos  a través  de  la  liberación  de  los  pobres.  Jesús  provoca  la 
lucha  por  medio  de  la  predicación  y quiere  poner  el  histórico 
antagonismo  de  los  grupos  sociales  de  la  sociedad  humana  al 
servicio  del  reino  de  Dios.  Los  hombres  y las  contradicciones  en 
que  éstos  viven,  son  un  instrumento  en  la  historia  de  Dios  con  el 
hombre.  Los  conflictos  sociales  son  un  medio  para  la  conversión, 
que  es  la  que  libera. 

La  posición  de  Jesús  frente  a los  conflictos  de  intereses  opuestos, 
no  es,  ni  mucho  menos,  la  de  quien  se  coloca  por  encima  de  ellos 
o los  trasciende.  La  reconciliación  (escatológica)  que  procura  su 
mensaje  pasará  por  la  acentuación  desenmascadora  del  conflicto 
y de  sus  mecanismos  ocultos,  a fin  de  convertir  sus  víctimas  en 
sujetos  conscientes  y activos  en  la  lucha.  Y lo  logró  con  las 
limitaciones  de  toda  empresa  humana  — perfectus  homo — como  lo 
acredita  su  muerte  por  motivos  políticos.  Éstos  no  enturbian  su 
mensaje  religioso,  su  revelación  radical  sobre  el  corazón  de  Dios. 
Lejos  de  ello,  nos  proveen  de  la  clave  para  comprender  su 
revolucionario  mensaje  sobre  Dios,  y del  criterio  para  medir  de 
manera  realista  el  carácter  decisivo  de  esa  revelación 93. 


23.2.  La  política  y la  fe  en  Jesús 

El  reino  de  Dios  trae  el  conflicto,  dado  que  implica  liberación  y 
conversión.  Transforma  los  antagonismos  sociales  entre  pobres  y 
ricos  en  instrumentos  del  encuentro  de  Dios  con  los  hombres.  El 
reino  es  liberación  hacia  la  que  los  ricos  se  convierten;  es  una 
conversión  de  los  ricos,  que  se  lleva  a cabo  a través  de  la  liberación 


92  Ibid.,  196s. 

93  Ibid.,  198s. 
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de  los  pobres.  Es  el  futuro  mismo  de  Dios  en  la  sociedad  humana. 
Fe  y política  son  las  claves  de  este  reino.  El  Dios  que  la  predicación 
del  reino  anuncia,  es  un  Dios  que  ha  tomado  partido  por  los 
pobres.  El  mismo  es  esa  promesa.  Pero  no  sólo  la  fe  y la  política  son 
una  clave  para  la  comprensión  de  la  predicación  de  Jesús,  sino 
también  su  persona.  La  persona  de  Jesús  es  la  clave  para  la 
comprensión  antropológica  del  evangelio,  y ofrece  no  sólo  el  sentido 
y el  significado  de  la  pobreza  y del  reino,  sino  simplemente  el 
sentido  y el  significado  de  la  existencia  del  hombre  en  la  historia. 
Es  la  clave  para  la  comprensión  de  la  existencia  del  hombre  como 
una  existencia  ante  Dios. 

Esta  clave  antropológica  es  utilizada  por  la  cristología  de 
Pablo.  Segundo  la  denomina  cristología  humanista,  pues  Pablo 
retiene,  al  parecer, 

...sólo  los  dos  últimos  hechos  puntuales:  la  muerte  y la  resurrección. 

No  se  citan  las  palabras  de  Jesús;  no  se  recuerdan  sus  enseñanzas. 

Han  desaparecido  los  términos  claves  que  Jesús  empleó  para 
designarse  a sí  mismo,  a su  misión  y a los  destinatarios  inmediatos 
de  ella:  el  Hijo  del  hombre;  el  reino  de  Dios;  los  pobres... 94. 

Pablo  traslada  el  punto  de  gravedad  desde  Dios  al  mismo 
Jesús.  Conoce  la  tradición  y permanece  en  ella;  muy  probablemente, 
en  sus  viajes  es  acompañado  por  Marcos  y Lucas,  dos  de  los 
autores  de  los  evangelios  sinópticos.  Además,  en  las  comunidades 
a las  que  él  escribe  se  han  divulgado  ya  los  relatos  evangélicos; 
estos  relatos  son  la  base  de  la  catequesis  eclesial. 

Pablo  desplaza  acentos  en  la  formulación  de  la  fe  en  Dios.  En 
la  perspectiva  de  Jesús,  la  clave  de  la  fe  son  los  pobres;  en  Pablo, 
por  el  contrario,  es  el  mismo  Cristo.  Jesús  transforma  la  situación 
del  hombre  por  medio  de  su  muerte  y de  su  resurrección.  En  El  se 
ha  cumplido  ya  la  bienaventuranza  sobre  los  pobres  del  reino.  El 
es  el  hombre  nuevo,  el  hombre  como  perfecta  imagen  viva  de 
Dios;  el  segundo  Adán.  Pasa  a segundo  término  el  carecer  de 
bienes,  el  estar  en  la  pobreza,  pero  es  glorificada  la  condición 
humana  del  pobre.  Es  por  eso  que  Segundo  habla  de  una  clave 
antropológica  del  mensaje  de  Jesús.  Pablo  lleva  a un  primer  plano 
su  dimensión  cristológica  humanista.  Este  nuevo  principio 
hermenéutico  no  constituye 

...la  clave  política  que  nos  facilitó  la  lectura  de  los  sinópticos.  Ni 
podía  serlo.  El  término  "reino"  ha  desaparecido,  así  como  el  lugar 
central  de  los  pobres.  Los  "pecadores"  ya  no  apuntan,  como 
término,  a un  rótulo  ideológico  con  que  se  designa  a un  grupo 


94  J.  L.  Segundo,  La  cristología  humanista  de  Pablo , 287s. 
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social  determinado;  de  allí  que  todo  el  sentido  inesperadamente 
favorable  en  el  mensaje  de  Jesús,  desaparezca  en  Pablo.  Una  vez 
más,  y por  si  aún  fuera  necesario,  esto  no  dice  nada  sobre  lo 
acertado  o no  de  la  clave  empleada  para  interpretar  los  sinópticos. 

Ni  tampoco  que  Pablo  inventó  un  cristianismo  a su  manera  o a su 
talante.  Ind  ica,  sí,  queutilizóotra  clave,  otro  plano  de  instrumentos 
mentales  y literarios  para  pensar  y comunicar  a un  génerodiferente 
de  interlocutores  el  mismo  mensaje.  ¿Cuál  puede  ser  esa  nueva 
clave?  Yo  creo  que  esta  clave  es  evidente  si  tenemos  en  cuenta  esa 
personificación  teatral  — en  el  buen  sentido  de  la  palabra — de  las 
fuerzas  en  pugna,  dentro  de  las  cuales  se  deja  comprender  el 
lugar  único  de  Jesús,  el  Cristo,  y su  importancia  para  el  hombre. 
¿Qué  personifica  Pablo?  Personifica  las  fuerzas  que  intervienen 
significativamenteencada  existencia  humana,  las  quetodo  hombre 
(por  diversas  que  sean  sus  circunstancias  y aun  su  origen  religioso) 
observa  cuando  dirige  su  mirada  a las  profundidades  de  su 
propia  existencia.  Pecado,  gracia,  justificación,  ley,  hombre  interior, 
y muchos  términos  semejantes  más,  nos  obligan  a ensayar  en 
Pablo  una  clave  antropológica  o existencial.  Y si  una  concepción 
determinada  del  hombre  merece  el  nombre  de  humanismo,  el 
lector  verá  justificado  así  el  título  de  esta  segunda  parte:  "La 
cristología  humanista  de  Pablo" 9S. 

L^s  cartas  de  Pablo  amplían  el  horizonte  de  la  fe  en  Dios  y en 
Cristo.  Transforman  el  encuentro  con  Cristo  en  fundamento  de  la 
tematización  del  conflicto  sobre  su  predicación,  y no  hacen  de  este 
conflicto  — como  los  evangelios  sinópticos — una  base  para  las 
afirmaciones  sobre  su  persona.  El  encuentro  con  Jesús  trasciende 
este  conflicto.  Supera  la  contradicción  pobre-rico,  bajo-alto,  tem- 
poral-espiritual, judío-pagano,  tierra-cielo,  hombre-Dios.  Este 
encuentro  justifica  al  hombre,  pues  éste  pasa  a ser  una  existencia 
ante  Dios.  Muerte  y resurrección  anticipan  ya  el  futuro  que  Jesús 
ha  prometido  a los  pobres:  la  justicia  y la  salvación  del  reino  de 
Dios.  Quien  sigue  a Jesús,  emprende  el  camino  de  esta  promesa. 
Está  ahora  en  condiciones  de  vivirla  y anunciarla;  de  ser  su  apóstol. 
Política  y antropología  son,  en  ese  seguimiento,  los  aspectos  nece- 
sarios y centrales  de  esa  misión.  La  antropología  transforma  a la 
política  en  la  medida  en  que  hace  estallar  sus  límites.  Simplemente 
ya  no  hay  judío  ni  pagano,  sino  que  se  instala  la  unidad  entre  ellos. 
La  transformación  de  la  política  por  la  antropología  es,  sin  em- 
bargo, un  desafío  para  la  política.  La  política  puede  estar  en  contra 
de  esta  transformación,  incluso  impedirla.  Por  eso  Pablo  desemboca, 
como  Jesús,  en  conflictos  con  los  poderes  y las  fuerzas  del  Estado. 
El  pagó  con  la  muerte  su  fe  en  Cristo.  Esta  dimensión  política  del 
mensaje  de  Jesús  tiene  un  núcleo  antropológico.  En  efecto,  conlleva 


95  Ibid.,  300s. 
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la  liberación  de  los  pobres  y la  conversión  de  los  ricos.  Promete 
nuevos  cielos  y nuevas  tierras  para  los  hijos  de  Dios.  El  acento 
antropológico  en  la  predicación  de  Pablo  sobre  Jesús  — el  Cristo 
muerto  y resucitado — tiene,  con  todo,  un  núcleo  político.  Es  una 
declaración  de  guerra  a la  muerte  y a su  poder  omnímodo.  Esa 
predicación  opta  por  el  hombre  y en  contra  del  dominio  de  la  ley. 
Está  en  contra  del  sometimiento  del  hombre  al  pecado  en  sus 
múltiples  manifestaciones,  y a favor  de  la  fe  en  su  resurrección  en 
Cristo.  Anuncia  que  la  gracia  es  infinitamente  mayor  que  el  pecado. 
La  liberación  es  un  proceso  por  el  que  alguien  se  convierte  en 
persona,  y la  conversión  es  un  acontecimiento  que  libera  a la 
persona  del  sometimiento  a la  sociedad.  La  liberación  es  una 
decisión  sobre  la  propia  vida,  pero  también  el  reconocimiento  de 
la  autonomía  de  la  vida  de  los  demás.  Es  la  confesión  de  la 
autonomía  que  se  adquiere  en  la  comunión  con  Cristo  y con  Dios. 
Se  trata  de  aquella  infinitud  que  libera. 


2.4.  Personalización  y socialización  como  programa 
de  comunicación  de  idiomas.  Una  reflexión  sobre 
los  fundamentos  de  una  nueva  cristología 

E!  hombre  existe  en  el  mundo  y tiene  un  carácter  polar.  Es  un 
sujeto  al  que  se  lo  encuentra  objetivamente,  y un  objeto  que  posee 
subjetividad;  el  existente  es  un  sujeto  en  un  mundo  de  objetos  Los 
enunciados  acerca  de  la  existencia  de  Dios  tienen,  por  lo  tanto,  una 
estructura  polar.  Afirman  que  Dios  es  Dios  en  un  mundo  de 
relaciones  sujeto-objeto.  Es  el  Absoluto  en  este  mundo;  en  conse- 
cuencia, se  lo  puede  encontrar  históricamente.  Existe  en  el  mundo 
de  las  relaciones  del  hombre  con  los  otros  hombres;  en  el  mundo 
de  los  procesos  humanos,  culturales,  políticos  y económicos.  Tiene 
una  existencia  social  y es  Dios  del  reino  de  Dios;  es  el  liberador. 

El  empleo  de  predicados  referidos  a Dios  en  cuanto  Dios  tiene 
que  ver  con  el  problema  denominado  comunicación  de  idiomas; 
se  refiere  a la  intercambiabilidad  de  predicados  sobre  lo  natural  y 
lo  sobrenatural;  lo  finito  y lo  infinito.  Liberador  es  alguien  que 
actúa  en  el  ámbito  de  lo  finito.  Dios  es  alguien  que  trasciende  la 
finitud.  Su  reino  no  es  de  este  mundo,  pero  está  en  este  mundo;  es 
una  acción  sobrenatural  en  el  interior  mismo  de  la  creación.  De  allí 
que  se  plantee  la  pregunta  acerca  de  la  unidad  de  lo  supramundano 


% Para  la  superación  del  dilema  sujeto-objeto,  véase  A.  N.  Whitehead,  Prozeji  und 
Realitát.  Frankfurt,  1979,  espec.  63s;  también  M.  Heidegger,  Sein  und  Zeit.  Tübingen, 
1972. 
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y de  lo  intramundano  en  Dios  y en  el  mundo.  El  modelo  de 
cualquier  respuesta  a esta  pregunta  es  el  mismo  Jesús.  El  existe 
como  Dios  entre  los  hombres,  y como  hombre  ante  Dios  en  el 
mundo  de  los  hombres.  Su  existencia  comprende  dos  naturalezas: 
es  Dios  y hombre  en  una  sola  persona. 

La  cristo  logia  clásica,  con  su  cuestión  acerca  de  la  comunicación 
de  idiomas,  formuló  predicativamente  este  ser  personal  de  Jesús, 
explicitando  de  forma  paradigmática  la  relación  de  Dios  y el 
hombre  en  el  mundo.  Las  dos  principales  afirmaciones  al  respecto 
son: 


1)  lo  propio  de  ambas  naturalezas  se  predica  de  un  único  y 
mismo  sujeto; 

2)  lo  común  de  lo  propio  de  cada  naturaleza  radica  en  el  sujeto 
(principim  quod),  no  en  la  naturaleza  como  tal.  En  consecuencia, 
los  atributos  no  son  intercambiables  en  cuanto  atributos  de  dos 
naturalezas,  sino  en  cuanto  atributos  de  la  persona,  los  cuales 
califican  primero  a la  persona,  y después  a ambas  naturale- 
zas 97 . 

Estas  reglas  autorizan  y también  exigen  referirse  al  Jesús 
hombre  diciendo:  El  es  la  segunda  persona  de  la  Santísima  Trinidad, 
y referirse  a esta  segunda  Persona  Divina,  diciendo:  Ella  es  el 
hombre-jesús.  Se  puede  y se  tiene  que  afirmar,  entonces:  el  Dios 
infinito  es  una  existencia  finita,  pues  nació  en  un  ámbito  espacio- 
temporal,  vivió  en  una  época  determinada  y murió  crucificado.  Es 
no  sólo  Creador,  sino  también  crea  tura,  y en  consecuencia,  de  él 
mismo  tiene  que  predicarse  la  finitud.  A la  inversa,  el  hombre- 
jesús  posee  una  naturaleza  Divina,  una  existencia  sobrenatural.  Es 
la  segunda  Persona  Divina,  y por  ende.  Creador,  Salvador,  y 
Sabiduría  eterna. 

La  cristología  expresa  con  su  propuesta  la  intercambiabilidad 
de  los  predicados  humanos  y divinos  según  los  usos  del  lenguaje 
de  la  escritura.  Jesús  es  portador  de  los  Nombres  Divinos  que 
corresponden  al  Señor,  a Jahvé,  y así,  es  el  Juez  de  vivos  y muertos. 
Pero  también,  en  cuanto  Dios,  el  Señor  posee  características  propias 
de  la  naturaleza  humana.  Tiene  amigos  y amigas;  experimenta  la 
tristeza,  la  cólera,  y vive  entre  los  hombres.  Dios  es  padre  y puede 
llegar  a ser  padre.  Los  nombres  de  Dios  poseen,  gracias  a su 
sentido  histórico,  un  significado  articulable  con  la  comunicación 
de  idiomas.  Son  nombres  atribuidos  a Dios  en  cuanto  creador  del 
cielo  y de  la  tierra. 


97  K.  Forster,  "Idiomenkommunikation",  en  LThK5.  Freiburg,  1960, 608s. 
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La  cristología  de  la  liberación  constituye  una  versión  epocal 
de  la  propuesta  clásica.  Trabaja  con  predicados  político-sociales. 
También  para  ella,  el  modelo  y el  criterio  máximo  de  aplicabilidad 
es  la  persona  de  Jesús.  A diferencia  de  la  cristología  clásica,  con 
todo,  la  cristología  de  la  liberación  comprende  la  naturaleza  de 
Jesús  no  sólo  desde  una  perspectiva  metafísica  abstracta,  en  tér- 
minos de  una  naturaleza  corpóreo-espiritual,  sino  desde  una  pers- 
pectiva histórico-concreta,  en  términos  de  una  situación  contex- 
tualizada  de  esa  naturaleza.  En  efecto,  los  hombres  poseen  una 
naturaleza  social  y existen  en  sociedad  con  otros  hombres.  De  allí 
que  las  afirmaciones  referidas  a Dios  y al  hombre  involucren 
necesariamente  a la  sociedad;  así  como  las  afirmaciones  sobre  Dios 
y la  sociedad  involucran  necesariamente  al  hombre  en  cuanto 
hombre;  y de  allí  que  las  afirmaciones  acerca  del  hombre  y de  la 
sociedad,  finalmente,  se  refieran  también  a Dios.  Y efectivamente, 
las  afirmaciones  de  Jesús  sobre  el  reino  de  Dios  tienen  un  sentido 
de  comunicación  de  idiomas.  Constituyen  una  propuesta  teológica, 
antropológica  y sociológica,  pues  Dios  es  una  persona  perteneciente 
al  mundo  histórico  y metahistórico.  El  Dios  eterno  posee  una 
existencia  histórica.  Esta  existencia  es  la  existencia  presente  del 
Dios  eterno  en  cuanto  tal  Dios.  De  allí  que  su  Persona  comprenda 
lo  histórico  y lo  metahistórico,  lo  temporal  y lo  eterno,  lo  relativo  y 
lo  absoluto.  De  ella,  se  predican  ambas  realidades.  Se  puede  decir 
que  es  lo  temporal  de  lo  eterno  y la  eternidad  de  lo  temporal.  Es  lo 
absoluto  en  tanto  que  asumiendo  lo  relativo,  y lo  relativo  en  tanto 
presencia  délo  absoluto.  En  ella,  lo  finito  y lo  infinito  son  igualmente 
insustituibles,  por  cuanto  ella  es  la  finitud  que  entraña  lo  infinito, 
y es  esa  infinitud  que  realiza  lo  finito.  La  persona  de  Jesús  posee, 
pues,  un  sentido  último  y un  significado  absoluto. 

Para  hablar  acerca  de  Dios  tendrían  que  poder  formarse 
fórmulas  lingüísticas  de  tipo  social  según  las  reglas  de  la  comu- 
nicación de  idiomas.  Y esas  afirmaciones,  según  las  mismas  reglas, 
tendrían  que  poder  predicarse  de  Dios  en  cuanto  Dios.  Exactamente 
estas  reglas  son  las  que  sigue  la  teología  latinoamericana  en  sus 
afirmaciones  acerca  de  Dios;  la  nueva  sociedad  está  diseñada 
teniendo  a Dios  como  referencia  central.  Virtudes  personales  que 
se  le  atribuyen,  como  la  amistad,  el  amor,  la  justicia,  le  pertenecen 
en  vista  de  que  son  propias  de  El  en  cuanto  Dios  y en  consecuencia, 
llevan  su  nombre.  El  es  quién  configura  la  vida  de  la  sociedad.  La 
teología  latinoamericana  cuenta  con  los  dos  tipos  de  formulaciones 
de  la  comunicación  de  idiomas.  Sus  representantes  dicen  de  Dios 
que  "El  es  la  justicia  y el  amor  entre  los  hombres"  98,  y del  reino  de 


98  E.  Cardenal,  op.  cit.,  152  (traducción  propia). 
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Dios  dicen  "que  consiste  en  una  sociedad  justa";  en  el  "comunismo 
perfecto  en  la  tierra";  en  la  sociedad  perfecta  Predicados  que  poseen 
un  carácter  histórico  pueden  expresar  propiedades  de  Dios. 
Predicados  que  se  refieren  a Dios,  pueden  ser  utilizados  para 
designar  características  del  hombre  nuevo.  P.  Casaldáliga  escribe 
en  una  poesía  sobre  el  tema  "confusiones": 

Dónde  tú  dices  Ley, 

Yo  digo  Dios. 

Dónde  tú  dices, 

Paz, 

Justicia, 

Amor, 

¡Yo  digo  Dios! 

Dónde  tú  dices  Dios, 

Yo  digo  Libertad, 

Justicia, 

Amor  ,0°. 

Personalización  y socialización  son  pensables  en  el  horizonte 
del  ser  personal  de  Dios;  en  efecto,  la  personalización  y la 
socialización  son  tareas  que  pertenecen  al  ámbito  del  proceso  de 
encarnación.  La  fe  personal  se  acredita  en  el  contexto  de  los  desafíos 
sociales.  Los  predicados  de  carácter  temporal  y eterno  son 
intercambiables  en  el  sujeto  para  el  cual  tienen  validez.  De  allí  que 
las  afirmaciones  de  Dios  en  cuanto  Dios  refieran  también  el  contexto 
situacional  en  el  que  la  persona  de  Dios  se  encuentra,  y de  allí  que 
las  afirmaciones  acerca  de  esa  situación  se  refieran  a Dios  en 
cuanto  Dios,  supuesto  que  Dios  es  Jahvé,  el  Dios  Personal,  y que  la 
situación  se  refiera  al  ámbito  personal.  Una  comprensión  naturalista 
del  hombre,  una  idea  instrumentalista  de  la  sociedad  y una  noción 
ahistórica  de  Dios,  están  en  contraposición  con  el  supuesto  de  la 
comunicación  de  idiomas  elaborada  por  la  teología.  Este  tipo  de 
interpretaciones  no  se  corresponden  ni  con  las  propuestas  clásicas 
ni  con  las  propuestas  recientes  de  la  teología.  La  justicia  humana  y 
la  justicia  divina  no  son  idénticas,  pero  en  la  historia  están  mu- 
tuamente referidas.  Una  comunidad  que  se  construya  según  la 
justicia  humana,  deviene  signo  de  la  justicia  divina.  Quienes  forman 
parte  de  la  misma,  se  convierten  en  sacramentos  del  reino  de  Dios. 

Las  reglas  de  la  comunicación  de  idiomas  tienen  una  validez 
metafísica  e histórica.  La  clave  para  comprender  la  historia  del 


99  Ibid.,  184s. 

100  P.  Casaldáliga,  Fuego  y ceniza  al  viento.  Santander,  1984,  71. 
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mundo  y de  la  sociedad  es,  en  definitiva,  la  persona  de  Jesús.  La 
cristología  de  la  liberación  está  al  servicio  de  esa  clave.  El  supra- 
naturalismo  europeo  y sus  actitudes  equívocas  son  una  expresión 
de  la  decadencia  de  la  tradición  clásica  europea,  y se  prestan  a 
malos  entendidos.  La  cristología  de  la  liberación,  por  el  contrario, 
retoma  la  tradición  clásica  y la  lleva  adelante,  a la  luz  del  Concilio 
Vaticano  II.  Este  dice  que  la  personalización  y la  socialización  son 
los  principios  para  la  educación  del  hombre  en  la  sociedad.  Afirma 
que  la  encarnación  no  se  lleva  a cabo  sólo  en  el  hombre  Jesús,  sino 
en  la  humanidad,  y que  la  persona  de  Jesús  es  la  clave  para  la 
comprensión  de  la  historia  de  toda  la  humanidad,  pues  en  Ella  se 
reúnen  el  cielo  y la  tierra.  La  persona  de  Jesús  es  la  persona  que 
asume  todo  lo  existente.  La  cristología  latinoamericana  es  la  utili- 
zación de  la  cristología  del  Concilio  en  América  Latina.  Esa 
cristología  tiene  un  carácter  epocal;  responde  a la  tradición  clásica 
de  la  cristología  europea,  satisface  sus  reglas,  y es  el  modelo  de  un 
proyecto  dogmático-pastoral  para  el  mundo  de  hoy. 

3.  Comunidad  e Iglesia: 
la  eclesiología  de  la  liberación 

Jesús  anuncia  el  reino  de  Dios.  La  Iglesia,  siguiendo  a Jesús, 
también  lo  proclama,  y se  constituye  en  el  signo  eficaz  de  su 
presencia  en  el  tiempo.  Las  palabras  y acciones  de  los  cristianos  se 
orientan  a la  liberación  y a la  conversión  del  hombre  de  hoy.  Los 
pobres  son  el  tema  central  del  anuncio  del  reino.  Son  los  sujetos  y 
objetos  de  su  promesa.  Nadie  puede  encontrar  a Jesús  si  no  los 
escucha  y no  está  en  comunión  con  ellos.  Por  esta  razón,  los  pobres 
son  la  instancia  central  de  la  cristología  y la  eclesiología  del  reino 
de  Dios.  Quien  les  roba,  margina  o desprecia,  no  puede  entrar  en  el 
reino.  La  cuestión  social  deviene,  entonces,  un  problema  eclesio- 
lógico.  La  Iglesia  tiene  que  enfrentarse  con  este  problema,  ya  que 
ha  sido  enviada  a predicar  el  reino  de  Dios  a los  pobres.  Sin 
atender  a esta  cuestión  central,  no  puede  cumplir  con  su  misión, 
dado  que  ella  es  Iglesia  en  la  medida  en  que  cumpla  con  este 
mandato. 

La  Iglesia  latinoamericana  convierte  el  anuncio  del  adve- 
nimiento del  reino  de  Dios  en  el  valor  central  de  su  misión,  y 
reconoce  el  carácter  eclesial  de  la  cuestión  social.  Cuando  uno  se 
refiere  a ella,  no  se  puede  hablar  sólo  de  Iglesia.  Se  tiene  que 
hablar,  más  bien,  de  una  resurrección  de  la  verdadera  Iglesia 101;  de 


101 J.  Sobrino,  The  true  Church  and  the  poor.  London,  1985,  84ss. 
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una  eclesiogénesis  de  la  Iglesia  en  la  Iglesia  de  los  pobres  102.  Ella 
es  el  sacramento  del  encuentro  de  Dios  con  los  pobres. 


3.1.  La  resurrección  de  la  verdadera  Iglesia 
en  una  Iglesia  de  los  pobres 

El  reino  de  Dios  es  más  que  la  Iglesia.  Se  trata,  en  definitiva,  de 
un  proyecto  para  la  humanidad;  de  un  proyecto  para  que  ésta  viva 
en  Dios  y en  Cristo.  La  Iglesia  anuncia  esta  propuesta  y está  a su 
servicio.  Transita  el  viacrucis  que  lleva  a la  justicia  y a la  resu- 
rrección, y al  que  esa  propuesta  conduce  y hace  real.  El  proyecto 
del  reino  de  Dios  es  una  promesa  para  los  pobres.  Inevitablemente 
provoca  la  exasperada  reacción  de  aquellos  ricos  que  no  quieren 
convertirse,  y que  persiguen  implacablemente  a quienes  re- 
presentan ese  reino. 

La  Iglesia  en  América  Latina  está  en  medio  de  esta  conflictiva 
situación,  pues  vive  en  el  seguimiento  de  Jesús  y anuncia  el  reino 
de  Dios.  Hace  presente  en  sí  misma  el  amor  de  Dios  cuya  revelación 
es  un  llamado  a la  conversión  de  los  ricos  y a la  liberación  de  los 
pobres.  Transita  el  camino  de  la  cruz  de  la  verdadera  Iglesia,  pero 
constituye  también  su  resurrección  en  una  Iglesia  de  los  pobres. 


3.1.1.  Iglesia  y verdadera  Iglesia 

El  reino  de  Dios  abarca  a todo  el  hombre;  no  se  agota  en  lo 
espiritual,  sino  que  crece  desde  la  unidad  del  espíritu  y la  carne. 
Transforma  las  relaciones  del  hombre  consigo  mismo  y con  los 
otros  hombres,  y supera  la  dicotomía  entre  un  ámbito  interno  y 
extemo  de  la  vida,  entre  presente  y futuro,  entre  mundano  y 
espiritual,  entre  terreno  y celestial.  Y esto  porque  alude  a la  realidad 
externa  en  la  medida  en  que  ésta  conlleva  la  interioridad;  al  futuro, 
en  la  medida  en  que  transforma  el  presente  y es  capturable  en  él; 
supone  lo  mundano  como  un  desafío  de  lo  espiritual,  y lo  espiritual 
como  sucediendo  en  lo  mundano;  al  cielo  como  aquello  que  ple- 
nifica  la  tierra,  y la  tierra  como  aquello  cuya  tarea  es  llegar  a ser 
cielo.  Esta  propuesta  de  existencia  integral  es  oferta  y desafío  al 
mismo  tiempo.  Es  un  camino  que  está  indicado,  pero  que  tiene  que 
ser  andado;  una  propuesta  que  tiene  que  ser  aceptada  y hacia  la 
que  uno  se  convierte;  en  fin,  es  el  plan  de  Dios  en  el  mundo.  El 
anuncio  de  ese  plan  es  una  feliz  anuncio,  sobre  todo  para  los 


102  L.  Boff,  Und  die  Kirche  ist  Volk  geworden.  Ekklesiogenesis.  Düsseldorf,  1987. 
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pobres.  Les  da  fuerzas  para  sublevarse  en  contra  de  la  injusticia,  y 
los  conduce  a la  senda  de  la  confianza,  del  reconocimiento  de  la 
dignidad  humana,  de  la  justicia  y del  amor;  de  la  transformación  y 
renovación  de  toda  vida.  El  plan  de  Dios  para  el  mundo  es  la 
liberación  humana  y social  de  los  pobres. 

En  la  persona  del  pobre  se  establece  una  interdependencia 
estructural  entre  la  Iglesia  y el  reino  de  Dios.  La  toma  de  posición 
de  la  Iglesia  en  favor  de  su  derecho  a la  dignidad,  a la  vida  y a la 
propiedad,  crea  el  espacio  para  esa  relación  entre  los  hombres  en 
la  que  está  presente  el  mismo  Dios;  relaciones,  a saber,  de  amor  y 
de  justicia,  de  fraternidad  y de  paz.  El  pobre  constituye  una  prueba, 
una  muestra  de  su  propia  conversión  al  reino  de  Dios.  En  la 
medida  en  que  la  Iglesia  se  comprometa  en  la  defensa  de  sus 
derechos,  anuncia  el  reino  de  Dios,  y mientras  más  decididamente 
ponga  de  manifiesto  ese  compromiso,  más  creíble  se  hace  para  los 
pobres.  Su  conversión  es  un  medio  para  la  liberación  de  los  pobres, 
y la  liberación  de  éstos  constituye  la  base  de  su  conversión.  La 
interdependencia  estructural  entre  los  pobres  y el  reino  de  Dios 
significa  que  la  Iglesia  o es  Iglesia  de  los  pobres,  o no  es  Iglesia, 
pues  es  la  comunión  con  ellos  la  que  la  transforma  básicamente  en 
comunidad.  Ella  es  el  signo  de  la  preferente  solidaridad  de  Dios 
con  los  pobres. 

Los  pobres  son  objeto  y sujeto  de  la  proclamación  del  reino,  y 
no  sólo  destinatarios  de  gestos  caritativos;  ellos  están  llamados  a 
evangelizar  a la  Iglesia  y al  mundo.  En  un  libro  cuyo  título  cons- 
tituye todo  un  programa:  Conversión  de  la  Iglesia  al  reino  de  Dios, 
para  anunciarlo  y realizarlo  en  la  historia,  escribe  Ignacio  Ellacuría 
sobre  la  Iglesia: 

Sólo  desde  el  reino,  tal  como  fue  predicado  por  Jesús,  puede 
entenderse  lo  que  ha  de  ser  la  Iglesia;  puede  entenderse  por  qué 
la  Iglesia  ha  de  ser  una  Iglesia  de  los  pobres,  si  ha  de  cumplir  con 
su  misión,  si  ha  de  ser  santa,  perfecta  y sin  mancha,  a imagen  y 
semejanza  del  propio  Jesús  103. 

Luego,  Jesús  anuncia  el  reino  de  Dios  a los  pobres.  Quien  lo 
imita,  vive  y piensa  en  consonancia  con  El.  De  esta  manera,  se 
conforma  una  verdadera  comunidad.  La  Iglesia  latinoamericana 
sigue  los  pasos  de  Jesús,  ya  que  anuncia  a los  pobres  el  reino  de 
Dios.  Es  la  Iglesia  de  los  pobres.  En  la  eclesiología  del  reino  de 
Dios,  la  Iglesia  se  transforma  en  real  objeto  de  predicación.  No  sólo 
evangeliza  a otros,  sino  también  a sí  misma;  y es  evangelizada 
gracias  a que  los  hombres  — desde  dentro  y desde  fuera  de  sí 
misma — , le  recuerdan  sus  responsabilidades  religiosas  y políticas 


103  I.  Ellacuría,  Conversión  de  la  Iglesia  al  reino  de  Dios.  Santander,  1984,  8. 
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en  la  tarea  de  luchar  por  el  reino  de  Dios  y de  hacerlo  presente.  La 
palabra  clave  de  esta  eclesiología  es  la  de  "Iglesia  de  los  pobres". 
Dicha  idea  significa  que  la  Iglesia  nace  de  la  predicación  del  reino, 
y que  ella  no  sólo  lo  predica,  sino  también  que  lo  recibe.  Su  toma 
de  posición  político-social  en  el  ámbito  de  lo  pastoral  tiene,  por  lo 
tanto,  un  sentido  dogmático;  pertenece  a su  misma  naturaleza. 
Ignacio  Ellacuría  subraya  con  especial  énfasis  esta  procedencia,  y 
reafirma  el  carácter  eclesial  de  la  cuestión  social;  al  respecto,  dice: 

La  denominación  "Iglesia  de  los  pobres"  debe  tomarse  como  una 
formulación  dogmática  que  se  puede  añadir  a la  de  "cuerpo 
místico"  y otras  similares.  Lo  que  en  ella  se  expresa  no  es  algo 
accidental  o algo  perteneciente  a la  perfección  eclesial;  es  más 
bien  esencial  y constitutivo,  cuya  falta  haría  que  la  Iglesia  dejara 
de  ser  Iglesia  de  Cristo,  en  la  medida  en  que  dejara  de  ser  Iglesia 
de  los  pobres.  Y dejaría  de  ser  Iglesia  de  los  pobres  no  sólo  cuando 
desatendiera  gravemente  a los  pobres  y a sus  problemas,  sino, 
mucho  más  radicalmente,  en  cuanto  los  pobres  dejaran  de  ser  una 
opción  preferencial  a la  hora  de  constituir  su  jerarquía,  de  orientar 
su  enseñanza,  de  crear  sus  estructuras,  de  enfocar  su  pastoral 
entera ...  y también  a la  hora  de  pronunciarse  dogmáticamente.  La 
razón  última  de  estas  afirmaciones  estriba  en  que  el  reino  de  Dios 
es  lo  absoluto  en  la  Iglesia;  que  la  Iglesia  está  subordinada  al  reino 
y no  el  reino  a la  Iglesia;  ahora  bien,  los  pobres  son,  de  múltiples 
maneras,  parte  esencial  del  reino  de  Dios,  y gozan  en  él  de 
prioridad  y de  absolutez,  en  cuanto  en  ellos  se  hace  presente  de 
modo  insustituible  el  Dios  cristiano,  el  destino  de  la  humanidad 
y el  camino  de  la  conversión  1M. 

En  la  fórmula  "Iglesia  de  los  pobres"  se  pone  de  relieve  la 
usual  diferencia  entre  Iglesia  a secas  y "verdadera  Iglesia",  pero 
esta  distinción  carece  de  todo  propósito  apologético.  La  pretensión 
de  constituir  la  verdadera  Iglesia  no  proviene  de  la  intención 
negativa  de  diferenciarse  frente  a otra  Iglesia  y defenderse  de  sus 
ataques,  sino  del  intento  positivo  de  justificar  la  pretensión  de  ser 
Iglesia  sin  más,  y de  cumplir  con  su  misión.  Jon  Sobrino  denomina 
a la  Iglesia  de  los  pobres  un  "cauce"  estructural  de  la  Iglesia  para 
llegar  a ser  sí  misma  105.  La  llama  "el  rostro  de  Cristo  en  el  mundo 
de  hoy".  Ella  celebra  la  resurrección  en  el  corazón  de  los  hombres 
a los  que  ha  sido  enviada,  y que  le  pertenecen.  La  Iglesia  no  es  sólo 
don,  sino  tarea;  es  la  comunidad  de  los  santos  en  el  mundo  presente 
y en  el  venidero.  Las  propiedades  de  la  Iglesia  — la  unidad,  la 
santidad,  la  apostolicidad  y la  catolicidad — dejan  de  ser  pura 


104  Ibid.,  170s. 

105  J.  Sobrino,  Resurrección  de  la  verdadera  Iglesia.  Los  pobres,  lugar  teológico  de  la  Iglesia. 
Santander,  1988,111. 
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etiqueta  frente  a los  pobres  y se  transforman  en  real  responsabilidad. 
Los  miembros  de  la  Iglesia  toman  posiciones  frente  a esta  respon- 
sabilidad, y en  esta  toma  de  posición,  muestran  si  son  o no  verda- 
dera Iglesia.  Y así,  los  cristianos  de  la  Iglesia  de  los  pobres  están  al 
servicio  de  esa  unidad  cuando  defienden  al  hombre  que  forma 
parte  de  ella,  y cuando  se  convierten  en  abogados  de  sus  legítimos 
derechos.  La  santidad  resplandece  también  en  ellos  cuando  trabajan 
por  la  liberación,  y luchan  en  contra  de  lo  injusto  a fin  de  transfor- 
marlo; y cuando  hacen  del  sufrimiento  y de  la  muerte  un  viacrucis 
para  la  resurrección.  La  catolicidad  de  la  Iglesia  de  los  pobres  se 
muestra  como  sacramento  que  ella  es  de  unidad  de  todos  los 
hombres  en  Cristo  y en  Dios.  Los  cristianos  de  la  Iglesia  de  los 
pobres  tienen  la  responsabilidad  de  vivir  y de  anunciar  el  evangelio. 
Predican  la  conversión,  y son  convertidos  a su  vez  por  ese  evangelio 
que  predican.  Una  evangelización  que  desemboca  en  la  evan- 
gelización  de  la  verdadera  Iglesia  y que  de  ella  se  deriva,  lleva  el 
signo  de  la  apostolicidad. 

En  definitiva,  se  trata  de  una  resurrección  de  la  verdadera 
Iglesia  en  la  Iglesia  de  los  pobres.  Cristo  mismo  le  muestra  su 
camino.  Le  regala  la  alegría  del  encuentro  consigo  misma  entre  los 
pobres,  y le  permite  tomar  decisiones  que  conducen  a una  nueva 
forma  de  Iglesia,  y a un  encuentro  con  El  como  con  alguien  que 
verdaderamente  existe  en  el  mundo  de  hoy.  Le  enseña  que  Mateo 
25  es  el  fundamento  de  toda  eclesiología  del  futuro:  la  verdadera 
Iglesia  es  la  que  viene;  ésa  a la  que  ella  se  dirige  y a la  que  confiesa. 


3.1.2.  La  necesidad  del  conflicto 
dentro  de  la  Iglesia 

El  reino  de  Dios  trasciende  a los  hombres,  pero  al  mismo 
tiempo  está  en  medio  de  ellos;  los  perfecciona,  pero  al  mismo 
tiempo  los  juzga.  La  Iglesia  anuncia  este  reino.  El  reino  se  hace 
presente  en  las  palabras  y acciones  de  sus  miembros,  y también  los 
trasciende.  Es  el  criterio  supremo  para  evaluar  lo  que  hacen  o 
dejan  de  hacer;  lo  que  confiesan  o callan;  lo  que  son  o pueden  ser. 
También  la  Iglesia  le  está  sometida.  Existe  de  cara  al  reino  y es 
medida  por  él;  por  eso,  la  crítica  le  es  necesaria.  La  Iglesia  es 
criticable  y necesita  de  la  crítica,  pues  es  susceptible  de  mejora  y 
capaz  de  corregirse.  En  el  pasado,  con  frecuencia,  la  Iglesia  tuvo 
necesidad  de  cambios,  y en  el  futuro  tendrá  también  que  rectificarse, 
ya  que  transita  el  camino  de  la  conversión  hacia  Dios.  Las  críticas  a 
ella  tienen,  con  todo,  consecuencias  para  ella  misma;  generan  el 
conflicto. 

Jon  Sobrino  habla  de 
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...dos  tipos  de  consecuencias;  una  para  la  Iglesia  en  su  totalidad, 
y otra  para  la  estructura  institucional  de  la  Iglesia.  Por  lo  que  toca 
a la  Iglesia  en  su  totalidad,  si  ella  no  es  adecuadamente  el  reino  de 
Dios,  entonces  en  principio  puede  ser  criticada;  y en  cuanto  que 
el  reino  de  Dios  pone  en  crisis  cualquier  realidad  histórica, 
entonces  tiene  que  ser  criticada.  La  mayor  tentación  estructural 
de  la  Iglesia  como  tal,  consiste  en  su  realidad  relacional.  Por  una 
parte,  es  depositaría  de  la  tradición  del  reino  y de  la  exigencia  de 
realizarlo;  por  otra  parte,  ella  misma  no  es  el  reino.  Esto  la  coloca 
en  una  situación  de  "concupiscencia",  de  querer  ser  adecuada- 
mente aquello  a lo  que  sólo  puede  y debe  apuntar  y servir,  el  reino 
de  Dios.  Por  ello,  la  posibilidad  del  conflicto  está  siempre  ahí;  y 
cuando  una  situación  determinada  muestra  más  claramente  la 
diferencia  y distancia  entre  Iglesia  y reino,  entonces  el  conflicto 
surge — y debiera  surgir — espontáneamente.  El  descubrimiento 
del  reino  de  Dios  como  lo  último  ha  sacado  a luz  esta  elemental 
verdad:  la  Iglesia,  aun  en  su  totalidad,  no  es  absoluta,  y por  lo 
tanto  es  estructuralmente  criticable.  Si  la  Iglesia  no  es  algo  absoluto, 
entonces  tampoco  lo  son  sus  estructuras.  Cada  una  deellas  tendrá 
una  función  en  principio  positiva  para  todo  el  cuerpo  eclesial. 

Pero  en  último  término  existe  algo  que  juzga  por  igual  a jerarquía 
y a simples  fieles.  La  estructura  de  la  Iglesia  no  es  en  sí  ya  salvífica. 

Y puede  surgir  dentro  de  la  Iglesia  alguien  que  le  recuerde  esa 
verdad,  bien  sea  de  la  jerarquía  o de  los  fieles.  Cuando  dentro  de 
la  Iglesia  se  cae  en  cuenta  de  la  diferencia  entre  Iglesia  y reino  de 
Dios,  entonces  surge  el  conflicto  cristianamente.  Y en  principio, 
no  existe  dentro  déla  Iglesia  ningún  mecanismo  institucional  que 
pueda  apagar  esa  protesta,  si  es  que  la  crítica  se  hace  no  en  virtud 
del  propio  interés,  sino  en  virtud  del  reino  de  Dios.  Con  esto  no 
se  ha  dicho  todavía  cómo  debe  tratarse  el  conflicto,  quién  tiene  el 
derecho  y el  deber  de  provocarlo,  cómo  se  debe  solucionar,  etc.  Lo 
único  que  se  ha  pretendido  decir  es  que  la  realidad  de  la  Iglesia 
es  relacional  y no  absoluta;  entonces  deja  de  ser  intocable  y es 
criticable 1M. 

La  causa  del  conflicto  en  la  Iglesia  es  su  mensaje;  la  Iglesia  le 
debe  obediencia,  es  evaluada  por  él,  le  está  sometida  y tiene  que 
cumplirlo.  Con  base  en  este  criterio,  es  susceptible  de  crítica;  en 
efecto,  según  lo  dicho,  la  Iglesia  es  normada  por  él.  El  conflicto  se 
acentúa  cuando  la  Iglesia  se  muestra  renuente  a distinguirse  del 
reino;  cuando  da  la  impresión  de  confundirse  con  él  y cuando 
intenta  predicarse  a sí  misma  en  lugar  de  predicar  el  reino  de  Dios. 
Si  la  Iglesia,  de  manera  consciente  o inconsciente,  ocupa  el  primer 
plano,  el  conflicto  se  hace  inevitable;  entonces  se  le  recordará  que 
esa  identificación  con  el  reino  constituye  "su  primer  y fundamen- 
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tal  pecado"  107.  Las  críticas  le  achacan  el  culto  a la  personalidad; 
advierten  acerca  de  la  sobrevaloración  de  la  propia  institución;  de 
los  intentos  de  ésta  por  negar  que  sus  formas  de  presencia  histórica 
han  estado  siempre  en  contraposición  al  reino  de  Dios;  señalan 
que  ella  está  obligada  a corregirse  y a mejorar  en  la  tarea  de 
anunciar  el  evangelio.  Criterio  máximo  para  medir  el  conflicto  en 
la  Iglesia  es  su  mensaje.  Este  mensaje  no  sólo  se  refiere  a la  vida 
eterna,  en  la  que  se  nos  habrá  de  pedir  cuentas  al  fin  de  los 
tiempos;  abarca  lo  eterno  y lo  temporal,  el  más  allá  y el  más  acá; 
abarca  todo,  lo  que  ha  sido  y lo  que  habrá  de  ser.  Ese  mensaje 
afirma  la  identidad  entre  el  amor  a Dios  y el  amor  al  prójimo,  cuya 
puesta  en  práctica  es  lo  que,  en  definitiva,  la  justifica.  Este  mensaje 
tiene  que  ser  llevado  a cabo  también  en  el  presente,  y bajo 
condiciones  históricas. 

La  pregunta  clave  que  se  le  dirige  a la  Iglesia  de  hoy,  y que 
condicionará  toda  la  conflictividad  intraeclesial,  es  la  siguiente:  si 
quiere  meramente  anunciar  a Cristo,  o hacer  lo  que  hizo  Jesús,  y 
así  declararle  como  el  Cristo.  Obviamente,  no  existe  aquí  una 
alternativa  total,  ni  siquiera  histórica,  pues  siempre  se  ha  dado  en 
la  Iglesia  algo  de  ambas  cosas.  Pero  el  énfasis  es  muy  distinto,  y 
también  el  conflicto  que  se  seguirá.  Si  se  inclina  por  lo  primero, 
entonces  la  situación  histórica  tendrá  que  ser  conocida  para  que 
el  mensaje  sea  comprensible.  Si  se  inclina  por  lo  segundo,  entonces 
la  situación  histórica  tendrá  que  ser  sufrida  para  poder  poner  en 
práctica  el  contenido  de  lo  que  predica.  A nuestro  entender,  aquí 
se  da  la  raíz  más  profunda  de  la  división  y los  conflictos  actuales 
dentro  de  la  Iglesia:  en  la  concepción  teórica  y práctica  de  lo  que 
es  la  misión.  Hoy  en  día,  tanto  la  unión  como  la  desunión  de  los 
cristianos  están  enraizadas  en  las  diferentes  alternativas  sobre  la 
misión:  o preferentemente  como  un  mero  anunciar,  o preferen- 
temente como  un  hacer 108. 

En  realidad,  el  reino  de  Dios,  en  cualquier  lado  y sea  quien  sea 
el  que  lo  predica,  es  un  acontecimiento  de  salvación.  Es  el  comienzo 
de  realización  del  futuro  para  aquellos  que  no  tienen  futuro:  los 
pobres.  Una  Iglesia  que  se  ha  decidido  por  ellos,  puede  con  toda 
libertad  y con  absoluta  autenticidad  hablar  de  sí  misma,  pues  ella 
anuncia  el  evangelio  del  reino  de  Dios.  Su  completa  entrega  a los 
pobres  es  el  signo  de  la  presencia  de  este  reino,  el  inicio  del 
completo  cambio  de  la  situación  de  los  oprimidos  y de  la  lucha  por 
su  liberación. 

El  conflicto  que  origina  la  opción  sacude  a la  Iglesia  en  todos 
los  ámbitos.  Marca  su  existencia,  dado  que  su  anuncio  es  un  hecho 


107  Ibid.,  219. 
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político,  y la  incriminación  de  un  abuso  de  lo  político  es  un  signo 
de  una  predicación  que  ha  alcanzado  su  objetivo.  Su  compromiso 
socio-político  reviste  una  importancia  dogmática,  pues  hace  asible 
públicamente  su  mensaje,  y transforma  lo  público  en  una  categoría 
constitutiva  de  ese  mensaje.  De  allí  que  los  conflictos  se  hagan 
inevitables,  pero  también  deseables,  ya  que  de  esa  manera  el 
sentido  y la  significación  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia  se  ponen  de 
manifiesto.  Los  conflictos  están  al  servicio  de  la  liberación;  son  un 
llamado  a la  conversión  y un  desafío  a luchar  en  contra  de  la 
degradación,  de  la  privación  de  derechos  y de  la  explotación.  Por 
eso  dice  Jon  Sobrino: 

Mientras  la  Iglesia  no  asimile  el  "descubrimiento"  del  reino  de 
Dios  como  ultimidad  y crisis,  y la  actuación  de  Cristo  como  un 
hacer  el  reino  a través  de  la  palabra  y de  la  acción,  entonces  el 
conflicto  aparecerá  siempre  como  algo  indeseado,  que  atenta 
contra  la  unidad  de  la  Iglesia.  Pero  hay  que  recalcar  que  la  raíz 
más  profunda  de  la  desunión  y del  conflicto  noaparecerá  todavía, 
si  bien  su  raíz  está  ahí.  Una  determinada  comprensión  de  la  fe 
cristiana  lleva  por  su  lógica  interna  a un  tipo  de  opción  concreta. 

Y por  ello  es  tan  peligroso  repetir  ingenuamente  que  "hay  que 
dejar  en  claro  que  la  unidad  esencial  de  la  Iglesia  es  la  unidad  en 
la  fe"  (la  formula  es  de  López  Trujillo).  Eso  es  formalmente 
correcto,  pero  no  soluciona  sino  que  plantea  de  manera  más 
radical  el  problema.  Si  la  fe  cristiana  es  fe  en  un  Dios  siempre 
mayor,  un  Dios  crucificado;  si  es  seguimiento  de  jesús  en  medio 
de  la  conflictividad  de  la  historia  para  hacer  el  reino;  si  ese 
seguimiento  implica  riesgos  y persecuciones,  tomas  de  posturas 
concretas  en  contra  de  la  opresión  y de  los  opresores,  entonces  la 
fe  y no  el  talante  del  individuo  es  lo  que  va  a desunir.  Que  a la  fe 
le  competa  también  el  crear  unidad  eclesial  es  evidente;  que  por 
esa  unidad  eclesial  hay  que  trabajar,  es  correcto;  que  el  individuo 
dentrodela  Iglesia  deberá  estar  dispuestoa  sacrificar  su  realización 
personal  para  el  bien  del  cuerpo  de  la  Iglesia,  es  también  cierto. 

Pero  nada  de  eso  justifica  anteponer  el  bienestar  interior  del 
cuerpo  de  la  Iglesia  a la  misión  que  la  Iglesia  ha  de  realizar,  aun 
cuando  esto  provoque  el  conflicto  interno  109. 

La  unidad  de  la  Iglesia  nace  de  la  actitud  de  sus  miembros  con 
respecto  al  reino  de  Dios.  Esta  unidad  no  es  algo  ya  dado,  sino  una 
tarea;  la  tarea  de  los  creyentes.  El  conflicto  que  en  torno  a esta 
unidad  se  da  después  del  Concilio  y que  sacude  en  especial  a 
América  Latina,  tiene  una  característica  principal.  No  se  reduce  a 
una  animosidad  de  los  carismáticos  en  contra  de  la  jerarquía;  de 
los  laicos  en  contra  de  los  clérigos;  de  los  pobres  en  contra  de  los 
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ricos.  Atañe  más  bien  a la  fe  de  la  misma  Iglesia;  toca  a su  fe,  en  la 
medida  en  que  ésta  es  una  praxis  del  seguimiento  de  Jesús  y de  la 
transmisión  de  su  mensaje  del  reino  de  Dios.  Este  conflicto  es 
inevitable  y deseable.  El  conflicto  no  está  instalado  entre  los  distintos 
estamentos  y sus  respectivos  intereses  de  grupo;  el  conflicto  con- 
mueve a los  sacerdotes  tanto  como  a los  laicos,  a los  obispos  y al 
mismo  Vaticano,  y afecta  a la  Iglesia  en  todos  sus  ámbitos.  En  él,  el 
reino  de  Dios  tiene  su  lugar  de  aparición.  El  conflicto  es  un  cons- 
titutivo histórico  de  la  realización  de  este  reino. 


3.1.3.  El  nuevo  modelo  de  persecución  de  la  Iglesia: 
la  persecución  de  la  Iglesia  progresista 

La  Iglesia  es  el  signo  de  la  presencia  del  reino  de  Dios;  se 
compromete  con  los  pobres  y llama  a los  ricos  a la  conversión.  A 
éstos,  les  anuncia  el  juicio.  Esta  opción  dogmático-política  es,  sin 
embargo,  una  fuente  de  conflictos  entre  el  Estado  y la  Iglesia  en 
América  Latina,  pues  toca  una  injusticia  secular  y su  secuela:  la 
estructura  de  violencia.  Está  en  abierta  contraposición  con  la 
ideología  de  la  seguridad  nacional  de  los  Estados  que  mantienen  a 
sus  pueblos  en  una  situación  de  subdesarrollo,  privación  de  dere- 
chos e injusticia.  Los  conflictos  entre  Iglesia  y Estado,  a raíz  de 
injusticias  que  claman  al  cielo,  son  zanjados  de  forma  violenta  por 
parte  de  este  último.  El  Estado  persigue  a los  miembros  de  la 
Iglesia  que  optan  polítieo-pastoralmente  por  los  pobres.  Persigue 
a la  Iglesia  de  los  pobres.  Esta  persecución 

...es  un  hecho  innegable  en  América  Latina,  donde  innumerables 
cristianos,  religiosos,  sacerdotes  y aun  obispos,  han  sido  calum- 
niados, atacados,  maltratados,  torturados,  expulsados  y hasta 
asesinados.  Los  innumerables  documentos  de  muchos  obispos  y 
conferencias  episcopales  en  los  últimos  años  denuncian  los  hechos 
y los  interpretan  como  ataque  a la  misión  de  la  Iglesia.  Lo  que 
afirman,  por  lo  tanto,  es  que  existe  un  ataque  a lo  más  profundo 
de  la  realidad  de  la  Iglesia,  su  misión,  aun  cuando  ésta  pueda 
coexistir  con  una  legislación  que  respete  a la  "institución  de  la 
Iglesia"  no. 

Esta  persecución  no  afecta  sólo  a las  personas  privadas,  sino 
que  tiene  un  carácter  sistemático.  Posee  sus  propios  ejecutores: 
asesinos  pagos,  policías  corruptos,  jueces  sobornados,  escuadrones 
de  la  muerte,  abusos  de  poder  por  parte  de  militares  y gobiernos. 
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La  represión  se  lleva  a cabo  de  manera  planificada  y persigue  un 
objetivo:  agredir,  intimidar  e incluso  matar  a todo  miembro  de  la 
Iglesia  decidido  a cumplir  con  su  misión  político-dogmática.  Los 
afectados  son  miembros  de  las  asociaciones  de  jóvenes  católicos; 
de  organizaciones  para  la  Justicia  y la  Paz;  integrantes  de  órdenes 
religiosas,  sacerdotes  y laicos.  Un  plan  del  gobierno  de  Banzer,  del 
año  1975,  en  contra  de  la  Iglesia  boliviana,  proponía  las  siguientes 
medidas: 

El  ataque  no  se  debe  orientar  en  contra  de  la  Iglesia  como 
institución,  sobre  todo,  no  contra  los  obispos  en  su  conjunto,  sino 
que  tiene  que  concentrarse  en  el  sector  progresista  de  la  Iglesia.  El 
principal  representante  de  esta  orientación  es  el  Arzobispo 
Manrique.  El  tiene  que  ser  atacado  de  manera  personal...  Los 
esfuerzos  tienen  que  estar  encaminados  a separarlo  de  la  jerarquía 
y a crearle  conflictos  con  el  clero  nativo...  Algunas  órdenes  como 
los  dominicos,  oblatos  y jesuítas,  así  como  sus  contactos  con  radio 
Fides,  radio  Pío  XII,  Indicep,  etc.,  requieren  ser  observados  de 
manera  especialmente  atenta.  De  la  misma  manera  deben  ser 
vigiladas  sus  actividades  religiosas  en  las  sierras,  en  las 
plantaciones  de  algodón  y en  las  minas...  La  Cia  ha  decidido 
intervenir  directamente  en  este  asunto  a través  de  sus  hombres 
Freddy  Vargas  y Alfredo  Arce.  Ha  prometido  un  completo  ma- 
terial informativo  sobre  algunos  sacerdotes,  especialmente  sobre 
los  sacerdotes  norteamericanos...  La  separación  del  hasta  ahora 
Jefe  del  Servicio  Secreto,  se  atribuye  a que  él  no  estaba  capacitado 
para  llevar  adelante  una  lucha  en  todos  los  frentes  en  contra  de  la 
Iglesia.  Su  sucesor,  el  mayor  Vacaflor,  es  un  hombre  duro,  con 
propensiones  sádicas,  que  ha  intervenido  en  sesiones  de  tortura. 

El  está  decidido  a llevar  a cabo  el  plan  del  gobierno  sin  dubita- 
ciones in. 

Los  componentes  de  este  plan  conforman  un  nuevo  tipo  de 
persecución  a la  Iglesia;  no  se  dirigen  en  contra  de  ésta  en  su 
totalidad,  sino  en  contra  de  su  compromiso  político-dogmático. 
Tampoco  tienen  en  su  mira  a la  totalidad  de  sus  miembros,  sino 
exclusivamente  a aquellos  que  han  asumido  ese  compromiso  y lo 
llevan  a la  práctica.  Los  responsables  de  la  persecución  a la  Iglesia 
en  América  Latina  pertenecen  también  a la  Iglesia;  son  los  que 
llevan  adelante  la  lucha  en  contra  de  la  Iglesia  en  nombre  del 
Estado.  De  cualquier  modo,  esa  lucha  es  una  verdadera  persecución, 
ya  que  no  se  dirige  en  contra  de  los  privilegios  de  la  Iglesia; 
tampoco  consiste  en  medidas  en  contra  de  personas  no  deseadas, 
sino  que  se  dirige,  sin  más  ni  más,  en  contra  de  la  misión  de  la 
Iglesia.  La  persecución  está  orientada  a impedir  que  los  cristianos 


111  Véase  M.  Lange-R.  Iblacker,  Christenverfolgung  in  Südamerika.  Freiburg,  1980,32s. 
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vivan  y anuncien  el  reino  de  Dios,  denuncien  su  rechazo,  y se 
conviertan  en  signo  de  la  presencia  de  este  reino  en  la  Iglesia  y en 
la  sociedad.  Ciertamente,  la  Iglesia  tiene  por  misión 

...la  creación  de  una  sociedad  fraternal,  es  decir,  de  una  sociedad 
en  la  que  se  pueda  llamar  a Dios  "Padre",  porque  los  hombres  son 
en  verdad  "hermanos".  Cuando  se  imposibilita  el  trabajo  y la 
reflexión  de  sus  comunidades,  la  misión  misma  de  la  Iglesia  es 
obstaculizada,  pues  esas  comunidades  ya  no  pueden  ser  asambleas 
convocadas  por  la  Palabra  de  Dios  y para  responder  a esa  Pala- 
bra m. 

Ese  mensaje  que  la  Iglesia  proclama  dice  que  el  Estado  existe 
por  voluntad  de  los  hombres,  y no  los  hombres  por  voluntad  del 
Estado.  Por  eso  es  que  la  Iglesia  debe  denunciar  las  transgresiones 
a los  derechos  humanos  por  parte  del  Estado  y condenar  el  abso- 
lutismo estatal.  Pero  en  los  hechos,  el  Estado  utiliza  la  religión 
para  justificar  su  absolutismo;  utiliza  su  doctrina,  sus  símbolos  y 
sus  instituciones.  La  negativa  de  la  Iglesia  a traicionar  su  propio 
mensaje  y a legitimar  esa  falsa  idea  de  religión,  explica  en  gran 
medida  esta  nueva  modalidad  de  persecución. 

Así  pues, 

...los  gobiernos  latinoamericanos  y las  fuerzas  económicas  que 
representan  o que  se  adhieren  a ellos,  siguen  manteniendo  al 
nivel  oficial,  o por  lo  menos  oficioso,  que  estos  países  son  "ca- 
tólicos", aun  cuando  también  se  acepta  otros  tipos  de  comunidades 
cristianas.  Es  muy  frecuente  el  interés  de  los  gobernantes  por 
aparecer  en  acontecimientos  religiosos  de  la  Iglesia  para  mostrar 
pública  y simbólicamente  esa  realidad.  En  estos  países  se  hace 
mucho  hincapié  en  signos  estrictamente  religiosos  como  "Dios", 
el  'Todopoderoso",  el  "Supremo  Hacedor";  o símbolos  deriva- 
damente religiosos,  como  la  "patria",  la  'libertad".  Lo  importante 
es  introyectar  la  conciencia  de  algo  absoluto  al  nivel  religioso,  que 
después  sea  transferible  a otros  tipos  de  absolutos  deseados, 
como  la  propiedad  privada,  el  Estado,  etc . Para  mantener  esa  total 
absolutez  del  Estado  se  necesita  que  en  el  pueblo  haya  conciencia 
de  lo  absoluto,  y por  ello  interesa  el  uso  de  símbolos  religiosos 
manipulables,  y por  ello  se  favorece  y se  fomenta  cualquier  tipo 
de  religiosidad  — como  muchas  cosas  de  la  religiosidad  popular; 
ciertos  tipos  de  sectas  protestantes;  ciertos  fenómenos  católicos, 
como  el  pentecostalismo  ahistórico,  etc. — , que  mantengan  la 
conciencia  acrítica  de  lo  absoluto.  Con  todo  esto  pueden  coexistir 
las  garantías  constitucionales  de  la  libertad  de  cultos;  la  libertad 
en  principio  para  que  puedan  existir  instituciones  católicas  de 
educación;  la  admisión  de  capellanes  en  el  ejército;  el  que  exista 


112  J.  Sobrino,  Resurrección  de  la  verdadera  Iglesia,  crp.  cit.  256. 
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incluso  un  obispo  castrense  con  rango  de  coronel  y aun  de 
general...  Por  otra  parte,  también  aparece  un  fenómeno  nuevo  en 
la  Iglesia  latinoamericana.  Tipificando  los  momentos  más 
importantes,  surge  un  movimiento  desde  Medellín  en  el  que  las 
realidades  y sus  símbolos  se  van  expresando  cada  vez  con  mayor 
claridad  a través  de  mediaciones  históricas,  y sobre  todo  del 
hombre,  y más  en  concreto  aún,  del  oprimido.  El  absoluto  "Dios" 
se  traduce  por  el  absoluto  "reino  de  Dios"  lo  cual  incluye  a Dios, 
pero  incluye  también,  al  nivel  absoluto,  el  reino  de  justicia. 
Cuando  los  cristianos  se  ponen  a trabajar  en  serio  por  ese  reino  de 
Dios,  entonces  son  perseguidos 113. 

La  Iglesia  latinoamericana  padece  esta  persecución, 
transformándose  así  en  una  Iglesia  de  mártires.  Sólo  entre  1968  y 
1978  fueron  muertos  850  sacerdotes  114.  El  número  de  laicos  cris- 
tianos muertos  es  mucho  más  alto.  Las  muertes  violentas  tienen 
muchos  rostros:  se  presentan  como  un  "accidente";  en  forma  de 
ejecuciones  "dentro  de  la  ley";  a través  de  simples  desapariciones 
o por  medio  de  muertes  planificadas.  El  obispo  Casaldáliga  dice 
acerca  de  la  muerte  que  ésta 

...se  ha  transformado,  por  decirlo  así,  en  un  miembro  de  la  familia. 
Además  de  haberla  sentido  cerca  mío,  otros  me  la  anunciaron...  Y 
en  verdad,  la  muerte  es,  por  estos  lados,  lo  más  natural  del  mun- 
do ,1S. 

Oscar  Romero,  el  arzobispo  de  El  Salvador,  cuyo  día  de  muerte 
es  el  aniversario  de  todos  los  mártires  latinoamericanos,  era  cons- 
ciente de  ese  peligro,  y manifestaba  la  esperanza  de  ser  capaz  de 
enfrentarlo: 

He  sido  amenazado  frecuentemente  con  la  muerte.  Tengo  que 
decirlesque,comocristiano,nocreoen  la  muerte  sin  resurrección: 
si  me  matan,  yo  resucitaré  de  nuevo  en  el  pueblo  de  El  Salvador. 

Lo  digo  sin  orgullo,  más  bien  con  humildad.  Como  Pastor,  por  la 
misión  que  Dios  me  encomendó,  estoy  obligado  a dar  mi  vida  por 
aquellos  que  amo;  por  todos  los  salvadoreños,  también  por 
aquellos  que  quieren  matarme.  Si  ellos  cumplen  sus  amenazas,  yo 
quiero  ofrecer  mi  sangre  por  la  salvación  y la  resurrección  de  El 
Salvador.  El  martirio  es  una  gracia  de  Dios  que  yo  no  creo 
merecer.  Si  Dios,  con  todo,  acepta  el  sacrifico  de  mi  vida,  entonces 
mi  sangre  será  germen  de  libertad  y signo  de  que  esa  esperanza 
pronto  será  realidad.  Mi  muerte  sea,  si  ella  es  aceptada  por  Dios, 
para  la  liberación  de  mi  pueblo  y un  testimonio  de  la  esperanza 


113  Ibid.,  247s. 

114  Véase  M.  Lange-R.  Iblacker,  op.  cit.,  139. 

115  P.  Casaldáliga,  en  T.  Cabestrero,  Mystik  der  Befreiung.  Wuppertal,  1981, 81. 
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en  el  futuro.  Ustedes  pueden  decir  — si  finalmente  soy  muerto — 
que  perdono  y bendigo  a aquellos  que  lo  han  hecho.  Sí;  Dios 
quiera  que  esa  gente  se  dé  cuenta  cómo  pierden  su  tiempo:  un 
obispo  será  muerto,  pero  la  Iglesia,  que  es  el  pueblo,  jamás 
perecerá  116. 


3.2.  Las  comunidades  de  base:  sacramentos 

del  pueblo  de  Dios 

Ganar  la  liberación;  vivir  la  conversión;  superar  los  conflictos; 
sobrellevar  las  persecuciones;  soportar  la  muerte;  dar  testimonio 
de  la  resurrección;  encontrar  los  caminos  hacia  el  nuevo  cielo  y la 
nueva  tierra;  éstas  son,  en  definitiva,  las  responsabilidades  del 
cristiano.  Estas  vienen  con  la  vida  y son  un  tema  de  conversación, 
como  así  también  un  tema  de  públicas  controversias  entre  la 
Iglesia  y el  Estado.  Un  lugar  privilegiado  de  la  práctica  de  estas 
responsabilidades  son  las  comunidades  de  base,  verdaderas  fuerzas 
generadoras  del  seguimiento  de  Jesús.  Sus  miembros  piensan  y 
viven,  proponen  y llevan  a la  práctica  el  evangelio  en  el  horizonte 
de  sus  propias  experiencias  de  vida,  y transforman  estas  expe- 
riencias en  el  punto  de  partida  de  la  transmisión  del  mensaje.  Las 
comunidades  de  base  son  ámbitos  de  experiencia  de  la  presen- 
cialidad  del  reino  de  Dios;  en  ellas  la  teología  escucha  al  pueblo,  y 
el  pueblo  deviene  maestro  de  la  teología.  Anticipan  esa  comunidad 
fraterna  en  la  que  Dios  es  llamado  Padre  porque  los  hombres  son 
verdaderamente  hermanos.  Son  la  Iglesia  local,  constituida  sobre 
la  misma  base  del  pueblo.  Son  la  Iglesia  de  un  pueblo  en  marcha 
hacia  Cristo,  y que  sólo  en  esa  marcha  llega  a ser  Iglesia.  Las 
comunidades  de  base  son  el  acontecimiento  pastoral  más  signi- 
ficativo de  las  diócesis  latinoamericanas.  El  episcopado  las  alienta 
y las  defiende.  Medellín  las  llama  "célula  inicial"  de  la  estructura 
eclesial 1 17  Son  fuente  de  renovación  de  la  teología  y de  la  exégesis 
118,  y la  principal  contribución  de  América  Latina  a la  eclesiología 
de  la  Iglesia  universal 119. 

32.1.  La  Iglesia  en  las  bases  del  pueblo 

La  pobreza  es  experimentada  de  manera  muy  diferente  por 
los  pobres  y por  los  ricos.  La  pobreza  amenaza  la  misma  existencia 


116  O.  Romero,  Die  notwendige  Revoluticm.  München,  1982,  60. 

117  Véase  La  Iglesia  en  la  actual  transformación...,  op.  cit.,  220. 

118  Véanse  los  trabajos  de  Carlos  Mesters  y el  nuevo  Instituto  para  la  Formación  de 
Dirigentes  de  las  Comunidades  de  Base  en  Belo  Horizonte. 

119  E.  Klinger,  op.  cit.,  184-207. 
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de  los  pobres;  los  ricos,  por  el  contrario,  pueden  disponer  de  ella  y 
la  explotan  en  su  beneficio.  No  tienen  que  temer  desventajas  o 
riesgos  para  sus  vidas.  La  Iglesia  latinoamericana  ha  decidido 
compartir  con  los  pobres  la  experiencia  de  la  pobreza,  y percibe  la 
pobreza  desde  la  perspectiva  de  esta  experiencia.  La  pobreza 
destruye  la  vida  de  quienes  la  padecen;  de  allí  que  tengan  que 
protegerse  frente  a ella.  Los  pobres  tienen  la  responsabilidad  de 
sobrevivir,  de  exigir  respeto  por  su  dignidad  humana  y reclamar 
la  vigencia  de  sus  derechos  ciudadanos.  La  pobreza  forma  parte 
de  sus  vidas. 

Con  la  opción  por  los  pobres,  la  Iglesia  latinoamericana  se 
hace  cargo  de  este  hecho,  y evita  dos  tipos  de  actitudes  que  en  la 
Iglesia  han  sido  frecuentes.  Por  un  lado,  evita  una  opción  por  los 
ricos,  opción  que  se  daría  como  consecuencia  de  pensar  que  la 
pobreza  es  sólo  un  problema  económico  que  no  afecta  la  existencia 
del  hombre.  Por  otro  lado,  evita  la  opción  por  la  no  opción  frente  a 
la  cuestión  de  ricos  y pobres,  en  la  creencia  de  que  la  Iglesia  no 
tiene  cabida  en  la  sociedad  y está  por  encima  de  ella ; por  encima  de 
las  contradicciones  entre  ricos  y pobres.  La  opción  de  la  Iglesia  por 
los  pobres  es,  sin  embargo,  una  decisión  eclesial.  En  esa  opción,  la 
Iglesia  no  sólo  descubre  a los  pobres,  sino  que  se  redescubre  a sí 
misma.  Percibe  de  una  forma  totalmente  distinta  el  mensaje  de 
Jesús  sobre  el  reino  de  Dios;  a la  luz  de  este  mensaje,  presenta  las 
palabras  y hechos  de  la  vida  histórica  de  Jesús,  y también  sus 
acontecimientos  centrales,  su  muerte  y su  resurrección,  e interpreta 
la  fe  en  su  persona  como  confesión  de  este  mensaje,  el  que  ella,  a su 
vez,  transmite  hasta  el  fin  de  los  tiempos.  El  principal  resultado 
del  nuevo  descubrimiento  de  la  Iglesia  en  América  Latina  son  las 
comunidades  de  base.  Cumplen  la  misión  de  la  Iglesia  en  las  bases 
del  pueblo;  en  ellas  el  pueblo  no  sólo  es  objeto,  sino  sujeto  de 
evangelización.  El  mismo  pueblo  es  el  que  evangeliza.  En  el 
Encuentro  Nacional  Mexicano  de  las  Comunidades  de  Base,  reali- 
zado entre  el  6 y el  9 de  febrero  de  1986  en  Oaxaca,  esto  quedó 
perfectamente  establecido: 

Se  trata  de  un  envío  de  la  Iglesia  a evangelizar,  a anunciar  y hacer 
presente  el  reino  de  Dios;  el  reino  de  justicia  y de  fraternidad.  Allí 
descubre  la  Iglesia  — a través  de  la  fe — los  signos  de  su  presencia, 
y celebra  en  el  sacramento  y en  la  marcha,  los  sufrimientos  y las 
gestas  históricas  del  pueblo,  el  anticipo  de  la  plenitud  del  reino  de 
Dios.  El  reino,  que  gracias  a la  vida,  al  anuncio,  a la  muerte  y a la 
resurrección  del  Salvador  Jesucristo,  tiene  garantizado  su 
cumplimiento  120. 


120  M.  Zaragoza,  "La  CEB:  semilla  que  rejuvenece  a la  iglesia",  en  CEB  y teología. 
Oaxaca,  1986, 41. 
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Las  comunidades  de  base  no  caen  desde  el  cielo;  tampoco 
nacen  del  entusiasmo  espontáneo  de  grupos  cristianos  que  buscan 
ejercer  presión.  Expresan,  ciertamente,  la  profunda  necesidad  de 
una  verdadera  comunidad  eclesial,  pero  son  más  que  una  nece- 
sidad. Son  el  nuevo  descubrimiento  de  la  Iglesia  en  América 
Latina,  el  descubrimiento  de  que  la  misma  Iglesia  anuncia  el 
mensaje  de  Jesús  sobre  el  reino,  y evangeliza.  Sencillamente,  son  el 
descubrimiento  que  allí  dónde  esto  sucede,  la  Iglesia  surge,  nace 
de  nuevo.  Recupera  sus  orígenes,  esto  es,  vuelve  a la  persona  del 
Jesús  histórico  y a su  vida. 

Las  comunidades  de  base  conforman  esta  renovación  de  la 
Iglesia.  No  constituyen  el  resultado  de  una  necesidad  o de  un 
entusiasmo,  sino  que  son  el  testimonio  de  una  vida  y de  una 
teología  cristiana  auténticas;  en  efecto,  hacen  lo  que  dicen,  y a 
través  de  lo  que  dicen,  remiten  a lo  que  hacen.  Anuncian  el  reino 
de  Dios  en  medio  de  una  determinada  situación;  lo  hacen  presente 
en  el  entorno  que  las  rodea  y en  la  vida  que  les  toca  vivir.  Son  una 
comunidad  de  proclamación  del  reino  y en  consecuencia,  son 
Iglesia.  Son  un  pueblo  que  en  Cristo  se  conforma  como  comunidad 
y deviene  Iglesia.  Son  la  Iglesia  de  la  comunidad  del  pueblo  en 
Dios  y en  Cristo.  Este  fenómeno  de  la  formación  de  la  comunidad 
en  su  misma  base  es  algo  fundamental  para  la  Iglesia,  pues  muestra 
que  ésta  llega  hasta  las  raíces  mismas  de  la  vida  individual  y 
social,  y muestra  que  es  desde  estas  raíces  desde  donde  se  renueva 
incesantemente.  Las  comunidades  de  base  nacen  siempre  de  nuevo 
a través  de  la  vida  de  sus  miembros,  en  Dios  y en  Cristo  y por  la 
fuerza  del  Espíritu;  de  allí  que  sean  testigos  y portadoras  de  una 
teología  originaria.  El  Encuentro  de  Oaxaca  convirtió  esta  teología 
en  objeto  central  de  sus  discusiones.  El  tema  fue  "Las  comunidades 
de  base  y la  teología"  121 . Según  las  exposiciones  de  los  partici- 
pantes, en  la  eclesiología  de  las  comunidades  de  base  hay  cuatro 
características  fundamentales  que  son  constitutivas  de  estas  co- 
munidades e imprescindibles  para  la  existencia  de  las  mismas,  a 
saber:  las  dimensiones  personal,  social,  eclesial  y escatológica  del 
reino  de  Dios  122. 

Las  comunidades  de  base  son  una  realidad  personal.  En  ellas 
Dios  se  hace  presente  en  el  encuentro  humano,  y habla  a través  de 
ese  encuentro.  Al  carácter  no-coactivo  y a la  espontaneidad  del 
encuentro  humano  le  es  inherente  la  voluntad  de  reconocimiento 
de  la  dignidad  personal  de  los  participantes,  y también  la  decisión 
de  acrecentar  y proteger  esa  dignidad  a través  del  respeto,  la 
ayuda  y la  realización  comunitaria  de  responsabilidades.  Quien 


121  Ibid véanse  los  mismos  títulos. 
l22Ibid„  42s. 
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opta  por  una  realización  personal  a través  del  encuentro  con  los 
otros,  tiene  que  comprometerse  en  la  causa  del  pobre  y ponerse  a 
su  servicio.  Tiene  que  estar  dispuesto  a sacrificarse  por  ellos.  El 
maestro  tiene  que  saber  escuchar  al  alumno  y el  alumno  no  sólo 
tiene  que  prestar  atención  al  maestro,  sino  ser  capaz  de  convertirse 
en  su  propio  maestro.  Sus  perspectivas  ganan  peso  institucional,  y 
lo  institucional  debe  estar  regulado  por  el  criterio  del  valor  personal. 
Por  esta  razón,  la  mujer  tiene  una  especial  significación  en  las 
comunidades  de  base.  Ellas  padecen  la  explotación  de  una  manera 
especialmente  aguda,  y por  esta  razón,  también  de  una  manera 
especial  están  llamadas  a anunciar  la  liberación  y mostrar  sus 
caminos. 

La  segunda  característica  principal  de  las  comunidades  de 
base  reside  en  su  dimensión  social.  En  la  jerarquía  de  la  sociedad, 
el  orden  está  por  encima  del  hombre  y no  el  hombre  por  sobre  el 
orden.  Esto  tiene  como  consecuencia  una  progresiva  deshuma- 
nización del  orden  social:  el  hombre  se  transforma  en  un  juguete 
del  sistema.  En  el  reino  de  Dios  tienen  vigencia  reglas  de  juego  en 
contrario;  allí  Dios  es  el  amor  entre  los  hombres.  El  es  su  salvación 
y su  justicia.  Por  esto,  las  comunidades  de  base  trabajan  por  la 
humanización  de  las  relaciones  sociales.  Encaman  la  opción  por 
los  pobres  en  una  situación  concreta,  y se  enfrentan  con  la  realidad 
dp  la  pobreza  desde  la  difícil  vida  de  los  mismos  afectados.  De  allí, 
entonces,  que  se  conviertan  en  centro  de  la  crítica  en  el  marco  de  la 
lucha  de  clase  que  los  ricos  llevan  adelante  en  contra  de  los  pobres, 
y también  en  centro  de  la  crítica  de  una  Iglesia  que  ha  abandonado 
a los  pobres  porque  no  ha  hecho  una  opción  preferencial  por  ellos. 
Las  comunidades  de  base  son  la  voz  de  los  pobres;  son  las  defen- 
soras de  su  liberación  y una  presencia  institucional  de  la  justicia  en 
el  ámbito  de  lo  político. 

De  este  compromiso  se  origina  la  tercera  característica  funda- 
mental de  las  comunidades  de  base,  a saber,  su  potencialidad  para 
transformarse  en  Iglesia;  su  eclesiología.  Ellas  son  el  pueblo  de 
Dios,  sacerdotal,  profético  y real.  Sus  miembros  ejercen  y desem- 
peñan los  ministerios  de  Cristo.  Los  integrantes  de  las  comunidades 
de  base  llevan  a cabo  estas  tareas,  muchas  veces,  con  riesgo  de  sus 
propias  vidas.  En  ellos  la  Iglesia  se  hace  pueblo,  y el  pueblo  se  hace 
Iglesia.  Son  así,  la  voz  de  los  pobres  frente  a los  gobiernos,  y de  este 
modo  se  transforman  en  la  verdadera  Iglesia. 

La  cuarta  característica  principal  consiste  en  la  dimensión 
escatológica  de  las  tareas  que  desempeñan,  puesta  de  manifiesto 
en  la  profunda  esperanza  con  la  que  las  comunidades  de  base  las 
encaran.  Ellas  son  el  signo  del  presente  y del  futuro  de  Dios  entre 
los  hombres;  anticipación  de  lo  que  todavía  no  ha  llegado:  el 
nuevo  cielo  y la  nueva  tierra,  en  definitiva,  la  nueva  creación.  Ellas 
son  las  portadoras  de  la  utopía  de  una  humanidad  en  Cristo.  Están 
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al  servicio  de  la  liberación,  pero  de  la  liberación  en  un  sentido 
integral.  Esta  liberación  ha  sido  prometida  a los  pobres;  llama  a los 
ricos  a la  conversión,  y en  definitiva  es  el  mismo  Dios,  cuyo 
Espíritu  introduce  una  revolución  en  la  jerarquía  de  valores,  y 
cumple  toda  santidad  en  la  justicia. 

Las  comunidades  de  base  son  la  respuesta  estructural  de  la 
Iglesia  latinoamericana  a la  injusticia  estructural  del  mundo 
contemporáneo;  son  una  expresión  de  la  superación  del  dualismo 
eclesiástico  y del  dualismo  secularizado.  Los  pobres  a los  que  ellas 
pertenecen  y de  cuyas  experiencias  hablan,  son  la  clave  de  un 
orden  nuevo,  dentro  de  la  Iglesia  y de  la  vida  humana. 


32.2.  El  pueblo  renueva  la  Iglesia 

Existen  formas  determinadas  de  ver  la  pobreza.  La  percepción 
que  tienen  los  ricos  es  diferente  a la  que  poseen  los  pobres.  Para  los 
ricos,  la  pobreza  se  origina  en  la  incapacidad  para  acceder  a los 
bienes  y administrarlos.  Es  por  eso  que  los  pobres  se  transforman 
en  destinatarios  necesitados  de  ayuda  caritativa,  ayuda  con  la 
cual,  ciertamente,  se  alivia  esa  necesidad,  pero  no  se  la  hace  desa- 
parecer. Por  ellos  se  puede  tener  piedad,  pero  no  les  asiste  ningún 
derecho;  esto  significa,  por  lo  tanto,  que  los  pobres  no  podrán 
cambiar  nunca  por  sí  mismos  esa  situación,  y nunca  podrán  llegar 
a ser  hacedores  de  su  propia  historia.  Vista  desde  los  pobres,  la 
pobreza,  por  el  contrario,  no  es  ninguna  incapacidad  natural,  sino 
una  injusticia.  Ciertamente  hay  lugar  para  el  apoyo  solidario  y la 
actitud  caritativa  que  comparte,  pero  existe,  por  parte  de  los  pobres, 
el  derecho  a la  tierra;  el  derecho  a acceder  a la  propiedad;  el 
derecho  a la  educación  y a la  libre  expresión;  el  derecho  a una  vida 
humana  digna  dentro  del  ámbito  de  la  sociedad  y del  Estado.  Los 
pobres  no  son  sólo  objeto  de  beneficencia,  sino  sujetos  de  liberación; 
ellos  tienen  que  transformar  su  situación  por  sí  mismos,  y tienen 
que  transformarse  en  artífices  de  su  propia  historia. 

La  Iglesia  entendía  antes  su  apoyo  a los  pobres  desde  la  óptica 
de  los  ricos  y no  de  los  pobres.  En  las  comunidades  de  base  este 
punto  de  vista  se  ha  modificado  substancialmente,  y se  ha  corregido 
el  anterior  modo  de  abordar  la  cuestión.  Se  ha  accedido  así  a una 
Iglesia  que  escucha  el  clamor  de  los  pobres  y que  se  ha  transformado 
en  su  defensora,  frente  a la  explotación  y a la  opresión.  Una  Iglesia 
que  se  ha  convertido  en  la  voz  del  pueblo  de  Dios  en  la  América 
Latina. 

Entre  el  19  y el  23  de  julio  de  1978  se  realizó  en  Joáo  Pessoa,  la 
ciudad  capital  de  Paraíba,  uno  de  los  estados  ubicados  en  el 
noroeste  brasileño,  el  tercer  encuentro  nacional  e intraeclesial  de 
las  comunidades  de  base  brasileñas.  El  tema  fue:  "La  Iglesia:  un 
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pueblo  que  se  libera".  Leonardo  Boff  escribió  con  ocasión  de  ese 
encuentro: 

La  más  grande  noticia  que  hay  en  la  Iglesia  en  los  últimos 
tiempos,  es  precisamente  que  la  Iglesia  ha  nacido  de  nuevo  desde 
las  bases  de  la  estructura  social.  Los  pobres  se  encuentran  entre  sí 
para  comentar  juntos  la  palabra  de  Dios.  Pero  ellos  no  sólo  abren 
el  libro  de  la  Biblia,  sino  también  el  libro  de  la  vida,  y los  comparan 
entre  sí.  Los  buenos  frutos  de  este  intento  — el  redescubrimiento 
de  la  Iglesia — asombra  verdaderamente  por  doquier 123. 

Pues  de  la  Iglesia  provendrá  una  Iglesia  de  hombres  que  son 
también  Iglesia,  y que  hablan  en  nombre  de  la  Iglesia.  Esos  hombres 
tienen  juicio  y opinión  propios.  Pueden  explicar  por  sí  mismos  lo 
que  sufren;  cómo  han  sido  explotados  económica,  política,  cul- 
tural y religiosamente;  cómo  luchan  en  favor  de  la  justicia  y cómo 
exigen  que  se  respeten  sus  pretensiones  de  participación.  Pero 
ellos  poseen  también  razones  para  la  crítica;  tienen  que  comprobar 
— con  una  cierta  amargura — que  "la  Iglesia  tradicional  no  sabe 
que  ella  no  es  reino  de  Dios  ni  sociedad,  y que  ella  no  es  consciente 
de  que  no  lo  sabe"  124. 

Y así  es,  en  efecto;  la  Iglesia  tradicional  o ha  hecho  falsas 
opciones,  o no  ha  hecho  ninguna,  y en  todo  caso,  con  frecuencia  no 
se  muestra  dispuesta  a ponerse  al  servicio  de  las  comunidades  de 
base  para  intentar  una  renovación  de  sí  misma  y de  la  sociedad  en 
la  que  vive.  Las  comunidades  de  base  son  las  portadoras  de  una 
nueva  conciencia  de  la  Iglesia,  esto  es,  de  la  Iglesia  en  cuanto 
institución  que  proclama  el  reino  de  Dios.  A la  Iglesia  le  ha  sido 
encomendado  custodiar  el  magnífico  proyecto  de  la  historia  de  la 
salvación,  y llevarlo  a la  práctica.  Es  por  eso  que  los  participantes 
en  el  encuentro  de  Joao  Pessoa  declaran  en  la  introducción  del 
documento  de  clausura: 

Queremos  hacer  saber  que  nuestro  compromiso  diario  se  alimenta 
del  evangelio  de  Jesucristo.  Queremos  poner  en  práctica  el 
evangelio  que  hemos  recibido  en  la  fe  de  la  Iglesia  amando  a 
nuestros  hermanos  y hermanas  explotados.  De  este  modo,  cada 
día  y siempre  de  nuevo  empezaremos  a transformar  el  mundo  en 
la  dirección  de  un  reino  de  justicia.  El  camino  y los  medios  para 
esta  trasformación  son  el  compromiso  personal  de  cada  uno, 
como  también  la  lucha  de  toda  la  comunidad  de  la  Iglesia;  de  esta 
manera,  todos  nosotros  nos  transformaremos  en  testigos  de  ese 
pacto  que  el  Señor  ha  firmado  con  su  pueblo 12S. 


123  L.  Boff,  Aus  dem  Tal  der  Tranen  ins  Gelobte  Land.  Düsseldorf,  1982, 106. 

124  Ibid.,  111. 

125ftid.,113. 
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Las  comunidades  de  base  son  el  lugar  en  el  que  la  Iglesia  se 
plantea  la  tarea  de  llegar  a ser  Iglesia,  y de  esta  forma,  la  tarea  de 
existir.  En  ellas,  la  Iglesia  vence  la  inclinación  a la  seguridad  y crea 
espacios  para  el  riesgo.  Deja  de  temer  el  pluralismo  en  las  formas 
de  trabajo  pastoral,  pluralismo  que  por  otra  parte  se  hace  necesario 
para  el  trabajo  conjunto  de  todos  los  agentes  de  la  pastoral,  y que 
impide  la  absolutización  de  una  única  estrategia.  Las  comunidades 
de  base  son  estructuras  flexibles.  Se  originan  en  el  lugar,  tienen 
que  ser  animadas  y alentadas,  y pueden  desaparecer.  No  poseen 
un  carácter  definitivo,  sino  sólo  ejemplar.  Son  siempre  esbozos 
para  nuevos  intentos;  no  compiten  entre  sí  y no  permiten  el  ejercicio 
de  la  dominación.  Están  al  servicio  del  pueblo  de  Dios,  son  instru- 
mentos para  la  formación  de  la  comunidad  y ayudan  a superar  la 
considerablemente  extendida  incapacidad  de  sus  miembros  para 
expresar  lo  que  piensan,  quieren  o hacen.  Las  comunidades  de 
base  existen  en  populosos  distritos  municipales,  en  municipios 
rurales,  en  poblaciones  de  clase  media,  en  asentamientos  indígenas; 
están  diferentemente  desarrolladas  y tienen  sus  propios  puntos  de 
vista.  La  renovación  personal,  posible  gracias  al  compromiso  social 
y religioso,  es  el  acontecimiento  básico  en  el  que  se  origina  la 
Iglesia  y a través  del  cual  ésta  hace  su  contribución  para  la  cons- 
trucción de  la  sociedad.  Esta  contribución  la  realiza  la  Iglesia  en 
cuanto  Iglesia,  y sirve  para  su  propia  realización  en  el  mundo 126. 
Las  comunidades  de  base  son  el  instrumento  para  la  realización  de 
la  Iglesia  dentro  del  espíritu  y según  las  orientaciones  del  Concilio 
Vaticano  II. 


32.3.  El  sacramento  de  la  liberación 

La  Iglesia  está  comprometida  en  el  seguimiento  de  Jesús  y 
tiene,  por  lo  tanto,  la  misión  de  vivir  y de  anunciar  el  mensaje  del 
reino  de  Dios.  En  la  medida  en  que  lo  haga,  se  transforma  en  signo 
eficaz,  en  un  signo  de  la  eficacia  del  reino  de  Dios  en  el  mundo 
actual.  Su  medio  principal,  en  América  Latina,  son  las  comunidades 
de  base.  Estas  son  el  medio  por  el  que  la  Iglesia  se  abre  y se  dirige 
institucionalmente  a todos  los  sectores  sociales,  entre  los  cuales 
tienen  preferencia  los  pobres,  que  son  los  destinatarios  del  mensaje 
del  reino  de  Dios.  La  acción  de  estas  comunidades  remite  a una 
trascendencia  que  las  supera  absolutamente.  Ellas  no  contienen  la 
liberación  sin  más,  sino  que  son  su  signo;  son  un  sacramento  eficaz 


126  Véase  CEB  y teología.  Oaxaca,  1986. 
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del  anuncio  del  reino  de  Dios  en  la  sociedad  actual  127  Por  eso, 
verdaderamente  son  comunidades  eclesiales  de  base  en  las  bases 
de  la  sociedad.  Son  una  Iglesia  que  se  plantea  — en  un  tiempo  y en 
lugar  determinado — los  desafíos  sociales,  y que  está  dispuesta  a 
anunciar  la  eficacia  histórica  del  mensaje  de  jesús.  Muestran  a las 
bases  el  camino  para  llegar  a ser  Iglesia,  y dan  a la  Iglesia  la 
posibilidad  de  fundarse  en  las  bases.  En  este  proceso  de  formación 
de  identidades  ganan  ambos:  el  pueblo  se  hace  capaz  de  hablar  en 
nombre  de  la  Iglesia,  y la  Iglesia  actúa  en  nombre  de  todo  un 
pueblo.  Defiende  sus  derechos  e impulsa  el  bienestar  de  la  co- 
munidad, pero  al  mismo  tiempo  le  abre  la  perspectiva  de  un 
futuro  absoluto:  la  de  su  liberación  en  el  reino  de  Dios. 

Las  comunidades  de  base  son  el  signo  de  que  en  la  Iglesia  ya 
está  en  marcha  una  transformación  a la  que  toda  la  humanidad  se 
prepara  y que  la  Iglesia  profetiza.  En  ellas  la  Iglesia  hace  lo  que 
dice,  y no  anuncia  lo  que  ella  misma  no  hace.  Su  acción  constituye, 
para  cada  hombre  y mujer,  un  indicio  de  que  la  trascendencia 
fuerza  las  leyes  inmanentes  de  la  vida,  y que  haciendo  esto, 
desarrolla,  transforma  y renueva  la  misma  vida  y la  conduce  a su 
verdadera  finalidad.  Donde  esto  sucede,  lo  inmanente  se  vuelve 
transparente.  Remite  a la  definitiva  condición  de  las  cosas,  y la 
anticipa.  Es  su  señal,  pues  la  inmanencia  y la  trascendencia  no 
están  desvinculadas  en  la  vida.  Mejor,  la  misma  vida  es  el  lugar  en 
el  que  ambas  se  encuentran.  La  vida  las  hace  transparentes;  es  el 
lugar  en  el  que  ambas  pierden  su  opacidad.  Donde  quiera  que  esta 
recíproca  compenetración  se  haga  manifiesta,  sus  expresiones  son 
signos  de  su  trascendencia.  Son  signos  de  esa  liberación  verdade- 
ramente presente  en  ellas,  prometida  por  ellas  y con  ellas  efecti- 
vamente dada.  Las  comunidades  de  base  viven  la  Iglesia  en  un 
tiempo  y en  un  lugar  determinados,  pero  son,  sin  más,  un  magnífico 
acontecimiento  eclesial.  Son  el  sacramento  fundamental  de  la  Iglesia 
del  pueblo  de  Dios  en  su  camino  a la  liberación.  En  ellas,  la  Iglesia 
deviene  lo  que  el  Concilio  afirma  de  ella,  a saber,  "sacramento  del 
encuentro  de  Dios  y del  hombre  en  Cristo" 128.  Son  un  "sacramento 
del  Espíritu  Santo"  129;  una  comunidad  para  la  realización  del 
plan  de  Dios  en  el  presente,  y por  esto,  un  "sacramento  histórico 
de  la  liberación"  son,  también,  el  "pueblo  del  Apocalipsis"  13L 
Son  el  misterio  de  la  Iglesia,  en  tanto  la  Iglesia  colabora  en  la 


127  Para  el  concepto  de  sacramento,  véase  L.  Boff,  Die  Kircheals  Sakrament  im  Horizont 
der  Welterfahrung.  Paderborn,  1972.  Y del  mismo  autor,  Kleine  Sakramentenlehre. 
Düsseldorf,  1976. 

128  Véase  Lumen  gentium,  No.  1. 

129  Véase  L.  Boff,  Iglesia:  carisma  y poder.  Bogotá,  1985, 186. 

130  I.  Ellacuría,  Conversión  de  la  Iglesia...,  op.  cit.,  179ss. 

131 C.  Boff,  Mit  den  Füfien  am  Boden.  Dusseldorf,  1986,  97ss. 
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construcción  de  la  nueva  sociedad,  una  sociedad  en  el  sentido  del 
reino  de  Dios.  Y por  esto,  las  comunidades  de  base  son  también  el 
misterio  de  la  misma  sociedad.  Son  el  sacramento  del  nuevo  cielo 
y de  la  nueva  tierra;  sacramento  de  su  renovación  en  Cristo.  Los 
privados  de  sus  derechos,  los  explotados,  los  desposeídos,  los 
expulsados  y los  torturados  hasta  la  muerte,  deben  alentar  espe- 
ranzas. Pues  Dios,  el  Absolutamente  Otro,  es  el  más  cercano;  es  el 
Liberador. 


4.  La  teología  fundamental  y la  controversia 
acerca  de  la  liberación  y de  la  conversión 
en  el  ámbito  del  magisterio  eclesiástico 

El  Concilio  Vaticano  II  es  el  más  importante  parámetro  para 
una  valoración  de  la  teología  de  la  liberación.  El  Concilio  posee 
autoridad  suprema  dentro  del  magisterio  eclesiástico  y formuló 
declaraciones  de  fundamental  significación  sobre  los  temas  a los 
que  la  teología  de  la  liberación  les  otorga  prioridad  en  sus  discu- 
siones. A estos  temas  pertenecen  el  de  la  Iglesia  y el  pueblo  de 
Dios,  dogmática  y pastoral,  revelación  y tradición,  y evangelización. 
Quien  afirme  que  la  noción  de  pueblo  de  Dios  no  pertenece  funda- 
mentalmente a la  Iglesia,  sino  que  es  una  categoría  de  acomodación 
a la  realidad  política  y social  del  presente;  quien  diga  que  la 
pastoral  — en  el  sentido  que  el  Concilio  otorga  a este  término — no 
tiene  que  ver  con  la  dogmática,  y que  el  Concilio  con  su  doctrina 
de  la  vocación  no  habría  hecho  ninguna  formulación  dogmática  en 
sentido  estricto;  o quien  diga  que  la  revelación  no  es  más  que  la 
tradición,  y que  la  tradición  no  puede  ser  desarrollada  a través  de 
nuevos  conocimientos  de  la  revelación;  o quien  afirme  que  la 
evangelización  se  reduce  a un  mero  reequipamiento  moral,  se 
encuentra  o en  estado  de  absoluta  ignorancia  respecto  a las  ense- 
ñanzas del  Concilio,  o hace  estas  afirmaciones  con  total  conciencia, 
y entonces  es  un  mentiroso;  o por  último,  conoce  el  Concilio  y lo 
rechaza,  y en  ese  caso  está  en  camino  a la  herejía  132. 

El  magisterio  papal  no  ha  sancionado  todavía  estas  graves  y 
ya  muy  extendidas  discrepancias  con  respecto  a la  auténtica 
doctrina  del  Concilio.  Esta  doctrina  desempeña,  sin  embargo,  una 
función  clave  para  una  evaluación  de  la  teología  latinoamericana. 
Quien  la  combata,  transgrede  al  Concilio  en  el  espíritu  y la  letra. 

Pero,  en  verdad,  la  teología  latinoamericana  ha  hecho  suya 
esta  doctrina  y la  ha  llevado  adelante  de  manera  creadora;  en 


132  Véase  E.  Klinger,  "Lafebvre-  ein  Haretiker":  KNA  45  (Bonn,  1988). 
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efecto,  sus  representantes  declaran  que  la  Iglesia  no  sólo  es  Iglesia 
sino  que  tiene  que  llegar  a serlo,  y que  también  el  pueblo  de  Dios 
tiene  como  una  tarea,  en  cada  uno  de  sus  integrantes  y en  su 
totalidad,  llegar  a ser  Iglesia.  Declara  que  el  trabajo  pastoral  con 
los  pobres  es  la  expresión  hecha  praxis  de  la  fe  en  el  llamado  a los 
pobres  a ser  portadores  del  mensaje  de  Dios  y de  Cristo,  también 
en  la  misma  Iglesia.  Declara  que  el  mensaje  de  Jesús  acerca  del 
reino  de  Dios  es  la  revelación  de  Dios  para  los  pobres.  La  evan- 
gelización  no  consiste  en  una  indoctrinación  de  tipo  ético,  sino  en 
un  llamado  a la  conversión  y a la  liberación.  Es  por  todo  esto  que  la 
controversia  alrededor  de  la  teología  latinoamericana  tiene  que 
ver  con  el  mismo  Concilio.  Este  habla  de  los  pobres,  y su  mensaje 
sobre  la  vocación  del  hombre  es  un  mensaje  que  tiene  un  sentido 
especial  y una  significación  preferencial  precisamente  para  los 
pobres. 

El  Concilio  Vaticano  II  es  de  hecho  y de  principio  el  fundamento 
eclesial  de  la  teología  latinoamericana,  toda  vez  que  contiene 
importantes  afirmaciones  con  respecto  a los  pobres 133.  La  expresión 
"Iglesia  de  los  pobres"  fue  acuñada  por  Juan  XXIII 134.  Un  grupo 
de  obispos  se  entendía  a sí  mismo  como  formando  parte  de  esa 
Iglesia  *35,  y el  cardenal  Lercaro,  de  Bologna,  se  refirió  de  muchas 
maneras  y detenidamente  al  tema  de  la  Iglesia  de  los  pobres  136. 
Luego,  en  el  planteo  de  esta  controversia  la  doctrina  del  Concilio 
sobre  la  vocación  del  hombre  tiene,  para  una  teología  de  los 
pobres,  una  fundamental  importancia.  La  doctrina  otorga  el  fun- 
damento para  que  los  problemas  políticos  y antropológicos  puedan 
ser  tratados  en  la  teología,  y autoriza  a ésta  a constituirse  en  una 
toma  de  posición  en  el  ámbito  de  los  problemas  políticos  y al 
mismo  tiempo  humanos.  En  razón  de  todo  esto,  el  debate  sobre  la 
teología  de  la  liberación  se  convierte  en  un  desafío  que  básicamente 
se  mueve  dentro  de  la  teología  fundamental;  un  desafío  que  tiene 
que  ver  con  los  fundamentos  mismos  de  la  teología.  Esta  contro- 
versia no  se  lleva  a cabo,  prioritariamente,  en  un  registro  político, 
sino  básicamente  teológico,  y atañe  al  lugar  que  ocupa  la  teología 
en  la  Iglesia,  así  como  a la  teología  en  cuanto  punto  de  vista  de  la 


133  Véase  G.  Gutiérrez,  Das  Zweite  Vatikanische  Kcmzil  und  die  Kirche  Laleinamerikas 
(Adveniat:  Zeugnisse,  Berichte,  Kommentare  12).  Essen,  1986. 

134  "De  cara  a los  países  subdesarrollados,  la  Iglesia  se  muestra  como  lo  que  ella  es 
y quiere  ser,  simplem en  tecomo  Iglesia,  sobre  todo,  como  Iglesia  de  los  pobres".  Juan 
XXIII,  en  su  mensaje  radial  a los  católicos  del  mundo,  el  11.  IX.  1962,  un  mes  antes 
de  la  apertura  del  Concilio  Vaticano  II.  Herderkorrespondenz  17  (1962-63),  43-46,  aquí 
45. 

135  Véase  LThK,  Erg-tomo  III.  Freiburg,  1968,  247. 

136  Véase  cardenal  Lercaro  en  su  intervención  al  final  de  la  primera  sesión  del 
Concilio,  el  6.  XII.  1962,  en  Herderkorrespondenz  19  (1964-1965),  420ss  (resumen). 
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Iglesia  en  la  sociedad.  El  Concilio  es  la  carta  magna  en  la  que 
descansa  este  punto  de  vista;  es  la  referencia  máxima  de  la  teología 
de  la  liberación  y de  la  conversión  en  América  Latina  y en  Europa. 
La  controversia  acerca  de  la  misma  se  enfoca  adecuadamente 
cuando  se  la  ubica  en  el  ámbito  del  magisterio  del  Concilio,  y 
desde  allí  se  la  desarrolla. 


4.1.  Los  pronunciamientos  de  Roma 

El  debate  eclesial  sobre  la  teología  latinoamericana  tiene  puntos 
álgidos  de  tipo  político  y teológico.  Políticamente  se  la  acusa  de  ser 
comunista  teológicamente  tiene  que  defenderse  de  las  sospechas 

de  herejía 138.  Los  pronunciamientos  de  Roma  sobre  la  teología  de 
la  liberación  asumen  estas  objeciones  y consideran  que  existe  una 
pluralidad  de  teologías  deesa  orientación.  Estas  teologías  carecerían 
de  consistencia  interna,  razón  por  la  cual  no  se  tendría  que  hablar 
de  ellas  en  singular,  sino  en  plural.  En  algunos  de  sus  representantes 
las  imputaciones  de  comunismo  se  encontrarían  efectivamente 
relacionadas  con  las  sospechas  de  herejía.  Esto  implicaría,  sin 
perjuicio  quizá  de  su  utilidad  en  el  sentido  del  pluralismo,  un  mal 
para  la  Iglesia  en  su  totalidad,  y desde  este  punto  de  vista  tendría 
que  ser  combatido.  Esta  percepción  se  encuentra  fundamentada 
en  la  Instrucción  sobre  algunos  aspectos  de  la  teología  de  la  libera- 
ción 139,  que  no  fue  revocada  en  la  declaración  sobre  Libertad  y 
liberación  140,  sino  confirmada  y utilizada  en  la  confrontación  con 
los  teólogos  latinoamericanos  141 . La  Constitución  pastoral  del 
Concilio  no  se  cuenta,  hasta  ahora,  entre  los  principios  a los  cuales 
hecha  mano  la  Congregación  de  la  Fe  para  condenar  a la  teología 
de  la  liberación.  Y sin  embargo,  en  esta  controversia  hay  que 
remitirse  a la  Gaudium  et  spes,  pues  ella  resulta  fundamental  para 
la  Iglesia  y la  teología. 


137  Véase  T.  Cabestrero,  Mystik  der  Befreiung,  op.  cit.,  23ss.  También  R.  Vekemans, 
Teología  de  la  liberación  y cristianos  para  el  socialismo.  Bogotá,  1976.  Y F.  Hengsbach-A. 
L.  Trujillo  (eds.),  Kirche  und  Befreiung.  Aschaffenburg,  1975. 

138  J.  Ratzinger,  Zur  Lage  des  Glaubens.  München,  1985, 179ss. 

139  Véase:  Libertad  cristiana  y liberación.  Instrucción  de  la  Congregación  para  la  Doctrina 
de  la  Fe.  Madrid,  1986 

140  Véase,  Sagrada  Congregación  para  la  Doctrina  de  la  Fe,  Instrucción  sobre  algunos 
aspectos  de  la  "Teología  de  la  Liberación".  Texto  original  latino  de  L'Osservatore  Romano, 
3.  IX.  1984.  Versión  castellana  oficial  de  la  S.  C.,  Madrid,  1984. 

141  Véase  entre  otros,  Brasilianische  Bewegung  für  die  Menschenrech  te  (ed.),  Der  Fal 
Boff.  Düsseldorf,  1986. 
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4.1.1.  La  Instrucción  sobre  algunos  aspectos 
de  la  teología  de  la  liberación  del  6.VIII.1984 

Las  tomas  de  posición  del  magisterio  tienen  un  carácter 
dogmático  y político,  contienen  reafirmaciones  de  la  fe,  y cons- 
tituyen un  medio  para  dar  a conocer  la  opinión  de  la  Iglesia  acerca 
de  cuestiones  de  la  vida  de  ésta  y de  la  sociedad.  Clarifican 
posiciones  y las  hacen  susceptibles  de  crítica  argumentativa.  La 
Instrucción  del  6.VIII.1984  posee  una  característica  semejante.  Toca 
cuestiones  de  política  y teología,  y es  un  documento  que  reconoce 
en  el  pueblo  legítimos  anhelos  de  liberación  a través  de  la  Iglesia, 
pero  no  es  un  documento  de  solidaridad,  desde  la  teología,  con 
esos  pueblos.  Contiene  tres  afirmaciones  importantes  sobre  la 
controversia  acerca  de  la  teología  de  la  liberación.  Declara: 

1.  "Tomada  en  sí  misma,  la  aspiración  a la  liberación  no  puede 
dejar  de  encontrar  un  eco  amplio  y fraternal  en  el  corazón  y en 
el  espíritu  de  los  cristianos"  (III,  1 ).  Esta  aspiración  a la  liberación 
constituye  "uno  de  los  principales  signos  de  los  tiempos"  (1, 1). 
Existe  una  "opción  preferencial  por  los  pobres  y por  los  jóvenes" 
(VI,  6)  en  la  Iglesia.  Esta  quiere  "ser  en  el  mundo  entero  la 
Iglesia  de  los  pobres"  (XI,  5). 

2.  La  "expresión  'teología  de  la  liberación'  es  plenamente 
válida:  designa  entonces  una  reflexión  teológica  centrada  sobre 
el  tema  bíblico  de  la  liberación  y de  la  libertad,  y sobre  la 
urgencia  de  sus  incidencias  prácticas"  (III,  4).  Se  dice  así  "que 
hay  una  auténtica  'teología  de  la  liberación',  la  que  está  enraizada 
en  la  Palabra  de  Dios,  debidamente  interpretada"  (VI,  7). 

3.  "Pero  desde  el  punto  de  vista  descriptivo,  conviene  hablar  de 
teologías  de  la  liberación,  ya  que  la  expresión  encubre  posiciones 
teológicas  o a veces  también  ideológicas,  no  solamente  dife- 
rentes, sino  también  a menudo  incompatibles  entre  sí"  (VI,8). 
Este  documento  se  ocupa  sólo  de  este  fenómeno  plural.  En  él, 
según  aclara  su  autor,  "se  tratará  de  las  producciones  de 
pensamiento  que,  bajo  el  nombre  de  'teología  de  la  liberación', 
proponen  una  interpretación  innovadora  del  contenido  de  la  fe 
y de  la  existencia  cristiana  que  se  aparta  gravemente  de  la  fe  de 
la  Iglesia,  más  aún,  que  constituye  la  negación  práctica  de  la 
misma"  ( VI,9).  Esta  orientación  admite  "préstamos  no  criticados 
de  la  teoría  marxista"  y su  nueva  interpretación  del  cristianismo 
cae  "en  una  hermenéutica  bíblica  dominada  por  el  racionalismo" 
(VI,10). 

La  Instrucción  declara  que  hay  una  auténtica  teología  de  la 
liberación,  pero  que  no  puede  atestiguar  esta  autenticidad  en  cada 
una  de  las  teologías  de  la  liberación  con  las  que  se  confronta.  En 
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consecuencia,  la  Instrucción  trabaja  con  una  definición  inconsistente 
de  su  propio  tema,  contiene  formulaciones  contradictorias  de  su 
objeto  y se  ve  empujada  a dar  a la  expresión  "teología  de  la 
liberación"  ya  un  sentido  positivo,  ya  un  sentido  negativo.  Por 
otra  parte,  utiliza  la  expresión  siempre  entre  comillas.  Este  hecho, 
de  por  sí  sorprendente  de  un  uso  inconsistente  del  concepto  de 
teología  en  un  documento  sobre  teología,  se  hace  todavía  más 
sorprendente  por  otra  circunstancia.  En  efecto,  en  el  número  3 del 
parágrafo  III,  la  Instrucción  dice  que  la  teología  de  la  liberación  no 
es  en  absoluto  teología,  sino  un  "movimiento  de  ideas".  La 
Instrucción  declara  lo  siguiente: 

La  expresión  "teología  de  la  liberación"  designa  en  primer  lugar 
una  preocupación  privilegiada,  generadora  del  compromiso  por 
la  justicia,  proyectada  sobre  los  pobres  y las  víctimas  de  la 
opresión.  A partir  de  esta  aproximación,  se  pueden  distinguir 
varias  maneras,  a menudo  inconciliables,  de  concebir  la  signi- 
ficación cristiana  de  la  pobreza  y el  tipo  de  compromiso  por  la 
justicia  que  ella  requiere.  Como  todo  movimiento  de  ideas,  las 
"teologías  de  la  liberación"  encubren  posiciones  teológicas  di- 
versas; sus  fronteras  doctrinales  están  mal  definidas. 

Según  informa  la  Instrucción,  no  se  da  ninguna  determinación 
de  estas  teologías  sobre  sí  mismas:  no  pueden  excluir  por  sí  mismas 
lo  contrario,  y en  consecuencia,  no  pueden  justificarse  a sí  mismas. 
En  el  mejor  de  los  casos,  estas  teologías  son  conjuntos  de  ideas;  en 
el  peor  de  los  casos,  una  ideología,  y en  ningún  caso,  un  nuevo  y 
propio  punto  de  vista  dentro  de  esa  novedad  y singularidad;  un 
punto  de  vista  propio  de  la  fe  — susceptible,  entre  tanto,  de  de- 
finición— , y también  de  la  teología.  Esta  sorprendente  descripción 
encuentra  su  más  clara  manifestación  en  el  constante  entrecomillado 
de  la  expresión  "teología  de  la  liberación",  y en  los  hechos,  las 
comillas  son  la  clave  de  toda  la  Instrucción.  En  efecto,  ella  no  toma 
nota  en  serio  esta  teología,  y evita  pronunciarse  acerca  de  lo 
auténtico  en  ella:  la  fides  c¡uaerens  intellectum,  la  confesión  de  los 
pobres  acerca  de  su  propia  existencia  ante  Cristo  y ante  Dios,  y de 
sus  derechos  a existir  en  la  Iglesia  y en  la  sociedad  142. 

La  Instrucción  añade  que  de  esta  teología  no  se  ocupa  de  manera 
alguna,  y que  de  ningún  modo  cuestiona  su  autenticidad.  Ella  se 
ocupa  de  las  teologías  de  la  liberación  — en  plural — , y por  tales 
comprende  una  orientación  de  pensamiento  que,  bajo  el  nombre 
de  "teología  de  la  liberación",  agrupa  a distintas  y entre  ellas 
mismas  contradictorias  posiciones,  todas  las  cuales,  sin  embargo, 


142  Véase  G.  Gutiérrez,  La  fuerza  histórica  de  los  pobres,  op.  cit.,  72. 
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presentan  una  absolutamente  nueva  interpretación  de  los 
contenidos  de  la  fe  que  se  aparta  de  la  fe  auténtica  e implican  su 
negación.  Estas  teologías  constituyen  el  intento  de  "reducir  el 
evangelio  de  la  salvación  a un  evangelio  terrestre"  (VI,  5).  También 
estas  "teologías  de  la  liberación"  están  entrecomilladas  (IX,  10.12; 
X,  5;  XI,1. 15.17).  Y esto,  en  realidad,  con  todo  derecho,  pues  ellas 
no  son  citadas  según  lo  que  ellas  mismas  afirman,  sino  según  lo 
que  el  contrincante  les  reprocha.  Por  cierto,  estas  imputaciones 
son  rechazadas  143.  Por  otra  parte,  las  teologías  de  la  liberación 
nunca  afirman  que  ofrezcan  algo  nuevo,  en  el  sentido  de  una 
propia  invención  que  se  oponga  al  evangelio  auténtico;  tampoco 
afirman  que  anuncien  un  evangelio  terrestre;  por  el  contrario,  son 
precisamente  ellas  las  que  sufren  persecución  y mueren  por  razón 
del  reino  de  los  cielos  144. 

La  Instrucción  habla  correctamente  de  la  teología  de  la  liberación 
entre  comillas,  pues,  como  hemos  dicho,  no  se  ocupa  de  ella  sino 
exclusivamente  de  lo  que  sus  contrincantes  afirman  de  ella.  A esta 
forma  de  presentar  el  problema  pertenece,  por  ejemplo,  la  expresión 
acerca  de  una 

...así  llamada  "teología  de  la  liberación",  que  no  conforma  unidad 
alguna,  sino  que  abarca  muchas  corrientes  que  se  contradicen 
considerablemente  entre  sí 14S. 

A esta  misma  forma  de  considerar  la  cuestión  pertenece  el 
siguiente  esquema  clasificatorio:  se  daría  una  teología  aceptable 
dentro  de  esa  orientación  146,  y una  corriente  político-ideológica 
con  la  cual  un  diálogo  sería  difícil,  por  no  decir  imposible  147. 
También  pertenece  a la  misma  forma  de  considerar  la  cuestión  la 
manera  absolutamente  negativa  de  evaluar  la  teología  que  elaboran 
estos  autores,  evaluación  de  la  que  se  dice  que  son  meras 


143  Véase  J.  L.  Segundo,  Respuesta  al  cardenal  Ratzinger  (Teología  de  la  Liberación  7). 
Madrid,  1985;  R.  Velasco,  Réplica  a Ratzinger.  Bilbao,  1986;  H.J.  Venetz-H.  Vorgrimler 
(eds.)  Das  Lehramt  der  Kirche  und  der  Schrei  der  Armen.  Freiburg  i.  Ue.,  1985;  también 
P.  Rottlánder  (ed.),  Theologie  der  Befreiung  und  Marxismus.  Münster,  1986.  Véase 
también  la  toma  de  posición  de  Leonardo  Boff,  en  Kardinal  Ratzinger-L.  Boff, 
Dokumente  eines  Konfliktes  um  die  Theologie  der  Befreiung  (Publik-Forum- 
Dokumentation).  Frankfurt,  1985,  20-93. 

144  Sobre  el  acontecimiento  de  Riobamba,  véase  E.  Dussel,  DeMedellín  a Puebla,  lina 
década  de  sangre  y esperanza  1968-1979.  México,  1979,  376ss.  También,  Instituto 
Diocesanode  Pastoral  de  Riobamba  (ed.),  Leónidas  Proaño.  25  años.  Obispo  de  Riobamba. 
Urna,  1979, 191-194.  207ss. 

145  Véase  A.  L.  López  Trujillo,  "Die  Theologie  der  Befreiung  in  La  teinamerika.  Erfolg 
und  MiBerfolg",  en  F.  Hengsbach-A.  L.  Trujillo,  (eds.),  op.  cit.,  47. 

146  Ibid.,  64. 

147  Ibid.,  74. 
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descripciones  148;  y también  a lo  mismo  pertenece  la  acusación  de 
que  en  la  teología  de  la  liberación  se  produciría  un  reduccionismo 
de  cuño  marxista,  en  el  que,  finalmente,  se  refugiaría  esa  teolo- 
gía 149.  Asimismo  se  afirma  que  la  teología  de  la  liberación  coloca 
"ridiculamente"  la  doctrina  social  de  la  Iglesia  en  favor  del  mar- 
xismo 150;  y se  añade  que  ella  sería  una  ideología  de  los  cristianos 
por  el  socialismo  151 . La  Instrucción  da  por  supuesta  la  corrección 
de  estas  acusaciones  y se  aferra  a ellas  acríticamente.  Por  supuesto, 
no  puede  plantear  desde  estos  supuestos  la  cuestión  acerca  de  la 
autenticidad  de  la  teología  de  la  liberación,  ya  que  tampoco  se 
pregunta  sobre  la  verdad  de  los  reproches  que  se  le  formulan.  Y 
mucho  menos  discute  la  cuestión  de  la  autenticidad  de  cada  una 
de  las  teologías  en  contra  de  las  cuales  se  formulan  reproches.  Y 
sin  embargo,  la  pregunta  por  la  autenticidad  resulta  ineludible, 
también  desde  la  perspectiva  de  la  Instrucción;  y en  efecto,  también 
ella  acusa  a los  ricos  y habla  en  favor  de  los  pobres  (I,  6).  A este 
propósito,  dice: 

La  Iglesia,  que  quiere  ser  en  el  mundo  entero  la  Iglesia  de  los 
pobres,  intenta  servir  a la  noble  lucha  por  la  verdad  y la  justicia, 
a la  luz  de  lasbienaventuranzas,  y ante  todo  de  la  bienaventuranza 
de  los  pobres  de  corazón  (XI,  5). 

La  Instrucción  se  pronuncia  a favor  de  la  lucha,  pero  condena  a 
los  que  luchan.  No  obstante,  subraya  la  disponibilidad  a la  lucha 
por  parte  de  la  Iglesia;  al  respecto,  declara: 

La  llamada  de  atención  contra  las  graves  desviaciones  de  ciertas 
"teologías  de  la  liberación"  de  ninguna  manera  debe  ser  inter- 
pretada como  una  aprobación,  aun  indirecta,  dada  a quienes 
contribuyen  al  mantenimiento  de  la  miseria  de  los  pueblos,  a 
quienes  se  aprovechan  de  ella,  a quienes  se  resignan  a ella  o a 
quienes  esta  miseria  deja  indiferentes  (XI,  1). 

La  Instrucción  considera  a estas  teologías  como  meritorias,  aun 
cuando  aclare: 

Pero  las  "teologías  de  la  liberación"  que  tienen  el  mérito  de  haber 
valorado  los  grandes  textos  de  los  profetas  y del  evangelio  en 
favor  de  los  pobres,  conducen  a una  amalgama  ruinosa  entre  el 
pobre  de  la  escritura  y el  proletariado  de  Marx  (IX,  10). 


148  Ibid.,  53. 

149  Ibid.,  76ss. 

150  Ibid.,  81. 

151  Véase  sobre  esta  tesis:  R.  Vekemans,  op.  cit. 
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Las  comillas  no  compensan  la  falta  de  teología.  No  se  puede 
expulsar  al  diablo  junto  con  el  demonio,  pues  tan  malo  es  el  diablo 
del  inmanentismo,  que  trasmuta  lo  religioso  en  lo  mundano  y lo 
hace  consistir  en  eso,  como  es  nefasto  y falaz  el  demonio  del 
excentricismo,  que  los  separa.  La  Instrucción  combate  el  "histo- 
ricismo  inmanentista"  (IX,  3).  Declara  que  algunos  van  tan  lejos 
que 

...llegan  a identificar  a Dios  y la  historia,  y a definir  la  fe  como 
“fidelidad  a la  historia",  lo  cual  significa  fidelidad  comprometida 
en  una  práctica  política  conforme  a la  concepción  del  devenir  en 
la  humanidad  concebido  como  un  mesianismo  puramente  tem- 
poral (IX,  4). 

Lamenta  que,  en  consecuencia, 

...la  fe,  la  esperanza  y la  caridad  reciben  un  nuevo  contenido:  ellas 
son  “fidelidad  a la  historia",  "confianza  en  el  futuro",  "opción  por 
los  pobres",  que  es  como  negarles  en  su  realidad  teologal  (IX,  5). 

De  esto  se  sigue  "inevitablemente  una  politización  radical  de 
las  afirmaciones  de  la  fe  y de  los  juicios  teológicos"  (IX,  6).  La 
Instrucción  esgrime  posiciones  que  nadie  defiende  y quiere 
reemplazar  la  carencia  de  pruebas  pertinentes  con  conclusiones 
que  nadie  saca.  Una  teología  inmanentista  no  es  lo  mismo  que  una 
teología  de  la  inmanencia;  y una  tec.ogía  historizada  no  es  lo 
mismo  que  una  teología  de  la  historia;  una  teología  politizada  no 
es  lo  mismo  que  una  teología  de  lo  político  152.  La  Instrucción  se 
ocupa  del  inmanentismo,  del  historicismo  y de  la  politización  de  la 
teología,  pero  no  de  una  teología  de  la  inmanencia,  de  la  vida 
histórica  y de  la  política.  Se  ocupa  de  la  teología  de  la  liberación 
entre  comillas,  pero  no  de  sus  auténticos  contenidos.  De  allí  que  no 
valore  la  diferencia  entre  inmanentismo  e inmanencia;  entre 
historicismo  e historicidad;  entre  mera  facticidad  e historia  real. 
Los  pobres,  sin  embargo,  son  un  problema  real  de  la  política  y de 
la  teología,  ya  que  poseen  derechos  dentro  de  la  sociedad  y un 
lugar  preferencial  en  el  evangelio  de  Jesucristo.  De  allí,  entonces, 
que  cada  teología  de  los  pobres  revista  importancia  política,  y que 
cada  política  que  transgreda  los  derechos  humanos  en  los  pobres, 
constituya  un  desafío  para  la  teología.  A ambas  atañe  lo  que  dice  el 
Concilio  Vaticano  II  sobre  la  ciudadanía  en  las  dos  patrias: 

Se  equivocan  los  cristianos  que,  pretextando  que  no  tenemos  aquí 
ciudad  permanente,  pues  buscamos  la  futura,  consideran  que 


152  Véase  el  capítulo  primero  de  este  trabajo. 

232 


pueden  descuidar  las  tareas  temporales,  sin  darse  cuenta  que  la 
propia  fe  es  un  motivo  que  les  obliga  al  más  perfecto  cumplimiento 
de  todas  ellas  según  la  vocación  personal  de  cada  uno.  Pero  no  es 
menos  grave  el  error  de  quienes,  por  el  contrario,  piensan  que 
pueden  entregarse  totalmente  a los  asuntos  temporales,  como  si 
éstos  fueran  ajenos  del  todo  a la  vida  religiosa,  pensando  que  ésta 
se  reduce  meramente  a ciertos  actos  de  culto  y al  cum  plimiento  de 
determinadas  obligaciones  morales.  El  divorcio  entre  la  fe  y la 
vida  diaria  de  muchos  debe  ser  considerado  como  uno  de  los  más 
graves  errores  de  nuestra  época  (GS  43)  153. 

La  teología  se  hace  responsable  por  los  pobres  frente  a la 
política,  y los  pobres  son  los  sujetos  de  la  teología. 

La  Instrucción  pasa  por  sobre  el  Concilio  Vaticano  II;  indica, 
ciertamente,  que  el  Concilio  "ha  abordado  las  cuestiones  de  la 
justicia  y de  la  libertad  en  la  Constitución  pastoral  Gaudium  et  spes" 
(V,  3),  pero  no  considera  la  toma  de  posición  dogmática  del  Concilio, 
aun  cuando  hace  reproches  de  inmenentismo,  y más  aún  teniendo 
en  cuenta  que  el  Concilio,  de  manera  clara  y orientadora,  se  ha 
expresado  acerca  del  inmanentismo  y del  extrinsecismo.  El  punto 
de  vista  conciliar  tiene,  sin  embargo,  una  gran  importancia  en 
relación  a la  controversia  suscitada  por  las  acusaciones  contenidas 
en  la  Instrucción,  ya  que  supera  el  inmanentismo  a través  de  la 
categoría  de  existencia.  El  Concilio  declara  que  el  hombre  es,  por 
su  constitución  inmanente,  un  ser  trascendente,  y que  el  evangelio 
de  Jesús  atañe,  gracias  a su  carácter  trascendente,  a la  inmanencia 
del  hombre.  A éste  propósito,  dice  el  Concilio:  "El  que  sigue  a 
Cristo,  hombre  perfecto,  se  perfecciona  cada  vez  más  en  su  propia 
dignidad  de  hombre"  (GS  41). 

Esta  posición  se  mantiene  de  manera  fundamental  y continuada 
en  la  controversia  con  el  marxismo;  y en  efecto,  es  lo  que  permite 
distinguir  entre  praxis  política  y politización  de  la  praxis;  entre 
teoría  y propaganda;  entre  una  auto-representación  del  hombre  y 
el  hombre  mismo.  La  Instrucción  aclara  respecto  a la  utilización  de 
la  terminología  en  el  contexto  del  marxismo: 

En  este  marco,  algunas  fórmulas  no  son  neutras,  pues  conservan 
la  significación  que  han  recibido  en  la  doctrina  marxista.  "Lucha 
declases"  es  un  ejemplo.  Esta  expresión  conserva  la  interpretación 
que  Marx  le  dio,  y no  puede,  en  consecuencia,  ser  considerada 
como  un  equivalente,  con  alcance  empírico,  de  la  expresión 
"conflicto  social  agudo".  Quienes  utilizan  semejantes  fórmulas, 
pretendiendo  sólo  mantener  algunos  elementos  del  análisis 
marxista,  por  otra  parte  rechazado  en  su  totalidad,  suscitan  por  lo 


153  Puesto  de  relieve  por  el  autor. 
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menos  una  grave  ambigüedad  en  el  espíritu  de  sus  lectores  (VII, 

8). 

Las  palabras  tienen,  sin  lugar  a dudas,  un  aspecto  hermenéutico 
y una  dimensión  que  pertenece  al  juego  de  lenguaje  en  el  que 
aparecen;  pero  también  hay  una  dimensión  que  se  corresponde 
con  los  estados  de  cosas  a los  que  describen.  Precisamente  en  la 
expresión  "lucha  de  clases"  este  aspecto  tiene  que  ser  privilegiado; 
la  expresión  no  constituye  sólo  una  fórmula  política,  sino  una 
categoría  de  las  ciencias  sociales  154  y de  la  doctrina  social  de  la 
Iglesia  155.  También  se  presenta  en  el  lenguaje  cotidiano,  y no 
puede  ser  borrada  de  un  plumazo.  Además,  vale  aquello  de  que 
Quod  nimis  probat,  nihil  probat.  Sin  asumir  categorías  que  pertenecen 
a otro  lenguaje,  no  hay  diálogo.  El  estado  de  cosas  que  la  categoría 
aprehende  es  un  criterio  suficiente  y también  necesario  para  su 
uso.  Los  pobres  en  el  sentido  de  la  escritura,  y el  proletariado  en  el 
sentido  de  Marx,  no  son  lo  mismo,  sin  duda  alguna.  Pero  ese  pobre 
puede  pertenecer  al  proletariado  en  el  caso  que  su  pobreza  sea 
resultado  de  la  explotación  capitalista.  La  referencia  a este  estado 
de  cosas  — si  es  es  que  realmente  se  da — no  se  contradice  con  la 
escritura,  sino  que  ofrece  la  posibilidad  de  discutir  hechos  políticos 
desde  el  ámbito  de  la  escritura.  Estos  hechos  son  un  problema 
religioso,  y al  mismo  tiempo  un  problema  político  de  nuestro 
tiempo.  La  Instrucción  no  alienta  a emprender  este  camino,  pero 


154  Respecto  a la  utilización  de  la  categoría  de  'lucha  de  clases"  en  las  ciencias 
sociales,  véase  A.  Klónne,  "Klasse",  en  D.  Nohlen-R.  O.  Schultze  (eds.),  Pipers 
Wórlerbuch  zur  Politik.  München,  1985,  422-424;  también  M.  Weber,  Wirtschaft  und 
Gessellschaft.  Grundrift  der  verstehenden  Soziologie,  2 t.  Tübingen,  1956,  531-540;  V. 
Wright-M.  C.  Elmer,  General  Sociology.  New  York,  1938, 398ss.;  y T.  Parsons,  Beitrage 
zur  soziologischen  Theorie.  Neuwied,  214-220. 

153  Respecto  a la  utilización  de  la  categoría  de  "lucha  de  clases"  en  la  doctrina  social 
de  la  Iglesia,  véase  León  XIII,  Rerum  ncmarum,  No.  3:  "Para  la  superación  de  esta 
dificultad,  los  socialistas,  mientras  aguijonean  a los  que  carecen  de  bienes  en  contra 
de  los  ricos,  difunden  la  idea  de  que  la  propiedad  privada  debe  concluir,  y debe 
formarse  una  comunidad  de  bienes,  la  cual  sería  implantada  por  medio  de 
representantes  de  las  comunas  o del  mismo  gobierno.  Se  imaginan  que,  para  poder 
superar  esta  dificultad  a través  del  traspaso  de  los  bienes  que  pertenecen  al 
individuo  a la  colectividad,  se  tendría  que  distribuir  equitativamente  sólo  una  vez 
ese  patrimonio  y sus  ganancias  entre  quienes  integran  el  Estado.  Sin  embargo,  ese 
programa  está  bien  lejos  de  poder  aportar  alguna  solución;  más  bien  causa  daños  a 
la  misma  dase  trabajadora"  (traducdón  propia).  Y Pío  XI,  en  Quadragesimo  anno,  No. 
1 14:  "Si  se  desiste  del  espíritu  de  enemistad  y de  odio  frente  a la  otra  dase,  de  esta 
manera  puede  la  utilizada  lucha  de  clases  ser  purificada  y transformarse  en 
acuerdos  auténticos  y alimentados  por  una  voluntad  de  justida  entre  las  clases,  que 
dertamente  no  significarán  todavía  la  anhelada  paz  sodal,  pero  que  sí  puede  y debe 
servir  como  punto  de  partida  que  se  transforme  en  un  armonioso  trabajo  conjunto 
entre  las  dases"  (traducdón  propia),  Bundesverband  der  KAB  Deutschlands  (ed.), 
Texte  zur  kalholischen  Soziallehre.  Kevelaer,  1975, 1. 1, 32ss.l32. 
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tampoco  lo  prohíbe;  al  fin,  ella  tiene  que  ser  interpretada  a la  luz 
del  Concilio  y según  las  pautas  de  una  auténtica  teología  de  la 
liberación. 


4.1.2.  La  Instrucción  sobre  la  libertad  cristiana 
y la  liberación,  del  22JII.1986 

La  función  y la  finalidad  del  magisterio  no  consiste  en  tratar 
los  temas  de  manera  creativa.  Más  bien,  reproduce  enseñanzas, 
acentúa  ciertos  aspectos,  demarca  ámbitos  en  los  que  está  permitido 
plantear  los  problemas  de  la  vida  de  la  Iglesia  y señala  orientaciones 
para  su  solución,  pero  también  en  los  que  es  posible  enfrentarse  de 
una  forma  sincera  y dialógica  con  puntos  de  vista  alternativos  que 
pueden  tener  real  significación  para  aquél  que  se  diferencie  de 
aquéllos  e incluso  los  rechace.  En  fin,  los  documentos  del  magisterio 
se  han  de  interpretar  de  manera  estrecha  y no  amplia.  Contienen 
aclaraciones,  pero  no  reemplazan  un  tratamiento  continuado  de 
un  problema,  como  puede  darse  en  la  teología. 

La  Instrucción  sobre  libertad  y liberación  se  remite  a estas  pautas. 
Expone  con  claridad  los  contenidos  de  la  doctrina  y se  limita  a 
ciertos  aspectos  que  considera  prioritarios.  Pone  de  relieve  las 
"relaciones  orgánicas"  que  la  vinculan  con  la  Instrucción  sobre  la 
teología  de  la  liberación  (No.  2);  subraya  que  presenta  determinados 
aspectos  que  considera  importantes,  y aclara  que  no  tiene  preten- 
siones de  completitud  en  sus  exposiciones.  A estas  limitaciones  se 
refiere  de  modo  explícito  cuando  declara  que: 

El  presente  documento,  sin  pretender  ser  completo,  ha  indicado 
algunas  de  las  direcciones  en  las  que  es  urgente  llevar  a cabo 
reformas  en  profundidad.  La  tarea  prioritaria  que  condiciona  el 
logro  de  las  demás,  es  de  tipo  educativo.  El  amor  que  guía  el 
compromiso  debe,  ya  desde  ahora,  generar  nuevas  solidaridades 
(No.  99). 

De  allí  que  esta  segunda  Instrucción  no  se  ocupe  sólo  — como 
la  primera — de  formular  reproches  a la  teología  de  la  liberación, 
sino  que  subraye  algunos  de  sus  aspectos  positivos:  el  amor  al 
prójimo,  en  tanto  no  se  lo  confunda  con  una  mera  actitud  caritativa, 
sino  que  se  lo  vea  como  una  voluntad  de  justicia  (No.  57);  el  reino 
de  Dios  en  cuanto  tiene  que  ser  distinguido,  pero  no  separado,  de 
las  realidades  históricas  (Nos.  60-62);  el  amor  preferencial  por  los 
pobres,  cuyos  testigos  privilegiados  son  las  comunidades  de  base 
(Nos.  66-70);  el  pecado  social,  en  tanto  pecado  real  que  hace 
imprescindible  la  transformación  de  las  estructuras  sociales  (No. 
75);  la  diferencia  entre  el  orden  salvífico  sobrenatural  y el  orden 
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temporal  de  la  vida  humana  según  el  plan  de  Dios,  el  cual  resume 
todo  en  Cristo  (No.  80).  La  Instrucción  acentúa  también  que 


...la  verdad  del  misterio  de  la  salvación  actúa  en  el  hoy  de  la 
historia  para  conducirá  la  humanidad  rescatada  hacia  la  perfección 
del  reino,  que  da  su  verdadero  sentido  a los  necesarios  esfuerzos 
de  liberación  de  orden  económico,  social,  político,  impidiéndoles 
caer  en  nuevas  servidumbres  (No.  99), 


y enfatiza,  no  en  último  término,  la  importancia  de  la  cristología 
de  la  liberación  y de  la  libertad,  de  la  que  se  dice  que  es  una 
auténtica  exigencia  de  nuestro  tiempo  (No.  98). 

Sin  embargo,  los  problemas  continúan.  El  tono  pacificador  del 
texto  de  la  Instrucción  y su  resultado  conciliador,  no  alcanzan  a 
ocultar  el  hecho  de  que  existe  un  conflicto  de  fondo.  Pues  también 
la  segunda  Instrucción  contiene  indicaciones  sobre  el  uso  del  len- 
guaje en  la  teología,  indicaciones  que  la  teología  no  puede  ignorar, 
pero  que  tampoco  tiene  que  asumir  renunciando  a sí  misma.  En 
este  contexto  se  ubica  la  actitud  de  especial  tolerancia  frente  a los 
ricos.  Se  dice  que  la  opción  preferencial  por  los  pobres  no  excluye 
a nadie,  y a este  propósito  se  acota: 

Esta  es  la  razón  por  la  que  la  Iglesia  no  puede  expresarla  mediante 
categorías  sociológicas  e ideológicas  reductivas,  que  harían  de 
esta  preferencia  una  opción  partidista  y de  naturaleza  conflictiva 
(No.  68). 

En  este  mismo  enfoque  ubica  el  concepto  de  "lucha  de  clases", 
el  que  no  es  entendido  en  el  sentido  de  la  violencia  que  los  ricos 
ejercen  en  contra  de  los  pobres,  sino  en  el  sentido  de  una  exhortación 
a la  lucha  noble  y razonada  en  favor  de  la  justicia  social  y de  la 
solidaridad  (No.  77).  Aquel  sería  un  uso  propagandístico,  no 
analítico  del  concepto.  En  el  No.  34  se  da  un  enfoque  semejante  al 
concepto  de  creatividad.  Este  concepto  no  es  entendido  en  sentido 
histórico,  sino  óntico,  y de  esta  manera  aparece  como  un  concepto 
que  designa  un  tipo  de  acción  que  compite  con  la  acción  de  Dios. 
La  Instrucción  afirma,  acerca  de  la  vocación  del  hombre  a configurar 
la  tierra  — y sin  dejar  lugar  a dudas — : 

Pero  la  intervención  humana  no  es  "creadora";  encuentra  ya  una 
naturaleza  material  que,  como  ella,  tiene  su  origen  en  el  Dios 
creador  y de  la  cual  el  hombre  ha  sido  constituido  noble  y sabio 
guardián  (No.  34). 

En  la  Instrucción,  estas  observaciones  sobre  el  uso  de  categorías 
son  un  tema  secundario,  no  principal.  Pero  remiten  al  problema  de 
fondo,  pues  el  tema  central  de  una  teología  de  la  liberación  no  es  la 
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» libertad,  sino  precisamente  la  liberación.  La  liberación  es  la  praxis 
de  la  fe  en  el  Dios  de  la  revelación;  es  la  praxis  de  la  fe  en  el 
proyecto  de  Dios  para  el  hombre  en  el  ámbito  de  la  Iglesia  y de  la 
sociedad.  La  idea  de  liberación  es  totalizante;  abarca  el  cielo  y la 
tierra;  la  vida  sobrenatural  y la  natural;  Dios  y el  mundo.  Se  trata, 
en  consecuencia,  de  una  toma  de  posición  dogmática. 

Luego,  el  tema  central  de  la  Instrucción  es  la  libertad  a la  que 
cada  hombre  ha  sido  convocado.  El  hombre  encuentra  esa  libertad 
en  la  medida  en  que  cumple  la  voluntad  de  Dios  y obedece  sus 
preceptos.  Por  eso,  la  liberación  está  al  servicio  de  la  libertad.  La 
liberación  es 

...el  conjunto  de  procesos  que  miran  a procurar  y garantizar  las 

condiciones  requeridas  para  el  ejercicio  de  una  auténtica  libertad 

humana  (No.  31). 

Se  trata,  entonces,  de  una  tarea  política,  no  de  una  cuestión 
dogmática.  En  esta  diferenciada  comprensión  de  libertad  y libe- 
ración, se  originan  diferencias  en  la  comprensión  de  las  ideas  de 
amor  al  prójimo,  seguimiento  de  Jesús  y misión  de  la  Iglesia.  Para 
la  Instrucción,  el  amor  al  prójimo  es  una  consecuencia  del  amor  a 
Dios,  un  mandamiento  de  Dios  que  debe  ser  obedecido.  Para  la 
teología  de  la  liberación,  por  el  contrario,  el  amor  al  prójimo  es  la 
misma  realidad  del  amor  a Dios.  La  Instrucción  habla  del  Cristo 
resucitado  que  salva  a todo  el  hombre  del  pecado,  y de  esta 
manera  obtiene  la  libertad  de  los  hijos  de  Dios.  La  teología  de  la 
liberación,  por  el  contrario,  habla  del  camino  de  la  cruz,  de  la 
justicia  y de  la  resurrección  del  Jesús  histórico,  camino  que  por 
mandato  de  Jesús  transitan  también  sus  discípulos,  para  realizar 
en  la  libertad  la  liberación  total.  Se  trata  del  cumplimiento  de  la 
revelación.  La  Instrucción  habla  de  un  amor  preferencial  a los  pobres 
en  la  Iglesia,  que  abarca  también  a los  ricos.  La  teología  de  la 
liberación  habla  de  una  Iglesia  de  los  pobres  a la  que  los  ricos 
deben  convertirse  para  hacer  realidad  el  reino  de  Dios.  La  Instrucción 
habla  de  una  amenaza  de  la  libertad  por  la  liberación  en  la  edad 
moderna.  Para  los  teólogos  de  la  liberación,  por  el  contrario,  la 
libertad  es  un  acto  de  la  liberación.  La  liberación  es  la  única  actitud 
adecuada  para  superar  la  opresión  exterior  e interior.  La  liberación, 
en  efecto,  es  un  proyecto  de  existencia  del  hombre  nuevo  en  una 
nueva  sociedad.  Es  futuro  y creatividad;  utopía  creadora  de  una 
revolución  transformadora  de  la  vida  dentro  del  reino  de  Dios. 
Comprende  espíritu  y materia,  Iglesia  y sociedad,  el  mundo  inte- 
rior y el  mundo  extemo;  en  fin,  es  lo  que  hace  posible  la  realización 
del  mandato  de  Dios.  El  magisterio  y la  teología  se  enfrentan,  en  la 
controversia  sobre  libertad  y liberación,  con  la  cuestión  acerca  de 
su  propia  naturaleza  pastoral  y dogmática.  La  doctrina  de  la 
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Iglesia,  ¿constituye  un  anuncio  de  liberación?  ¿Cuenta  la  teología 
con  la  libertad  que  necesita  para  anunciar  esa  doctrina?  La  discusión 
en  tomo  a estas  cuestiones  es  un  proceso  creativo,  con  el  cual  la 
Iglesia  tiene  que  enfrentarse  y al  que  tiene  que  padecer,  si  es  que 
quiere  hacer  posible  en  el  presente  el  proyecto  de  su  propio  futuro. 
Visto  de  esa  forma,  este  conflicto  es  una  esperanza  para  la  Iglesia. 


4.1.3.  El  pronunciamiento  del  11.111.1985 

sobre  el  libro  Iglesia,  carisma  y poder. 

El  problema  de  las  reglas  del  lenguaje 

Las  nuevas  teologías  descubren  y comprenden  de  una  manera 
nueva  la  tradición.  Extraen  desde  el  pasado  el  presente  de  un 
futuro;  mantienen  frente  a ese  pasado  una  actitud  creadora  y lo 
enfrentan  sabiendo  que  ese  pasado  ejerce  efectividad  histórica.  La 
tradición  no  es  transmisión  de  fórmulas  muertas,  sino  — para 
decirlo  con  Novalis — "una  profecía  que  retroactúa".  Es  una  "evo- 
cación del  futuro".  De  allí  que  las  nuevas  teologías  den  con  un 
nuevo  lenguaje.  Este  es  el  anuncio  de  la  existencia  de  un  pasado 
que  descubre  el  futuro.  Posee  carácter  profético.  La  teología  de  la 
liberación  es  creadora  de  manera  eminente,  y esto  se  manifiesta  en 
su  actitud  frente  a la  tradición.  Su  vida  y sus  enseñanzas  son 
proféticas.  El  magisterio,  por  el  contrario,  se  mantiene  dentro  del 
lenguaje  oficial,  un  lenguaje  acuñado  por  la  terminología  esco- 
lástica, y en  la  Edad  Moderna,  por  los  enfrentamientos  con  el 
modernismo.  Conceptos  centrales  y al  mismo  tiempo  provocativos, 
son  relativismo,  inmanentismo,  historicismo,  secularismo. 

El  pronunciamiento  de  la  Congregación  sobre  la  Doctrina  de 
la  Fe  acerca  del  libro  Iglesia,  carisma  y poder  de  Leonardo  Boff 156,  se 
orienta  a las  reglas  del  lenguaje.  Contiene  cuatro  partes:  la  unidad 
de  la  Iglesia,  la  verdad  de  sus  dogmas,  la  crítica  a su  poder  y 
autoridad,  y las  siguientes  aclaraciones  sobre  universalidad  y 
relativismo. 

Primero,  acusa  a Boff  de  relativismo  en  el  ámbito  de  la 
eclesiología.  La  conocida  afirmación  del  Concilio  en  el  No.  8 de  la 
Lumen  gentium  acerca  de  la  subsistencia  de  la  Iglesia  de  Cristo  en  la 
Iglesia  Católica,  no  constituye  una  relativización  de  sus  pretensiones 
de  ser  la  única  verdadera  Iglesia;  confirma  la  eclesialidad  de  las 


156  L.  Boff,  Iglesia:  carisma  y poder.  Bogotá,  1985.  También  Verlautbarung  der 
Kongregation  für  die  Glaubenslehre  über  das  Buch  "Kirche:  Charisma  und  Macht. 
Studien  zu  einer  streibaren  Ekklesiologie"  von  P.  Leonardo  Boff  OFM,  en 
Brasilianische  Bewegung  für  Menschenrechte  (ed.),  Der  Fall  Boff.  Düsseldorf,  1986, 
164ss. 
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otras  iglesias,  pero  no  les  concede  el  título  de  verdadera  Iglesia.  El 
derecho  a llevar  ese  título  pertenece  al  orden  táctico  y al  de  los 
principios.  El  concepto  de  "mediación  existente  real"  de  la  Iglesia 
de  Cristo  en  la  Iglesia  Católica,  utilizado  por  Boff,  sería  relativista, 
porque  afirmaría  que  la  "Iglesia  Católica  no  debe  pretender  ser  la 
única  idéntica  con  la  Iglesia  de  Cristo,  pues  ésa  también  puede 
subsistir  en  otras  iglesias"  157. 

La  Congregación  habla,  en  consecuencia,  de  "una  comprensión 
relativista  de  la  Iglesia",  y de  un  "relativismo  eclesiológico" 158;  en 
las  otras  iglesias  cristianas  la  Iglesia  de  Cristo  subsiste  tácticamente, 
pero  no  de  principio.  El  concepto  de  "sacramento",  que  es  funda- 
mental para  la  compresión  de  la  "mediación  existente  real"  en 
Leonardo  Boff,  no  es  tenido  en  cuenta  en  la  interpretación  que  la 
Instrucción  hace  de  su  punto  de  vista.  Por  otra  parte,  el  Concilio 
considera  dogmático-pastoralmente  la  pretensión  de  la  Iglesia 
Católica  de  ser  la  única  verdadera  Iglesia.  Lo  que  la  Iglesia  es, 
puede  y tiene  que  llegar  a serlo 159.  Ella  es  ella  misma  en  la  medida 
en  que  cumpla  su  misión,  tácticamente  y en  el  orden  de  los 
principios;  de  allí  que  la  oposición  absoluto-relativo  sea  un 
problema  aparente.  El  reduccionismo  jurídico  de  la  pretensión  de 
ser  la  verdadera  Iglesia  es  excluido  por  el  Concilio. 

En  segundo  lugar,  la  Congregación  formula  el  reproche  de 
relativismo  en  la  definición  del  dogma,  el  que  no  debe  ser 
confundido  con  el  dogmatismo  160.  El  reproche,  en  los  hechos,  no 
corresponde,  pero  la  distinción  es  pertinente.  Los  dogmas  contienen 
una  verdad  sensu  propio,  no  exclusivo.  No  se  excluye  con  eso  ni  el 
descubrimiento  de  nuevas  verdades,  ni  el  progreso  en  la  com- 
prensión de  verdades  anteriores.  Su  relatividad,  sin  embargo,  no 
constituye  ningún  argumento  en  favor  del  relativismo,  así  como 
su  carácter  vinculante  y su  definitividad  no  lo  son  en  favor  del 
dogmatismo.  El  Concilio  establece  en  la  Constitución  sobre  la 
revelación  que  hay  progreso  dogmático.  Y no  sólo  lo  enseña,  sino 
que  lo  lleva  a cabo.  Su  doctrina  de  la  vocación  del  hombre  hacia 
Dios  es  un  dogma  161 . La  teología  de  la  liberación  puede  y debe 
seguir  estas  reglas  del  lenguaje.  Su  enseñanza  acerca  de  la  igualdad 
entre  el  amor  a Dios  y el  amor  al  hombre  es  un  dogma  de  la 


157  L.  Boff,  Iglesia:  carisma  y poder,  op.  cil.,  115s. 

158  Véase  Der  Fall  Boff,  op.  cit.,  166ss. 

159  Véase  el  el  apartado  3.3.  del  capítulo  II  de  este  trabajo. 

160  Véase  Der  Fall  Boff,  op.  cit.,  167s. 

161  Véase,  para  la  cualificadón  de  las  enseñanzas  del  Concilio,  la  declaración  de  la 
Comisión  Teológica  del  6.  III.  1964.,  añadida  a la  Constitución  Lumen gentium.  Véase 
K.  Rahner-H.  Vorgrimler  (eds.),  Kleine s Konzilskompendium.  Freiburg,  1966,  197. 
También  el  artículo  de  U.  Betti,  "Der  theologische  Verbindlichkeitsgrad  der 
Konstitution",  en  G.  Baraúna  (ed.).  De  Ecclesia.  Freiburg,  1966, 1. 1, 186-194. 
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liberación.  El  seguimiento  de  Jesús  en  el  camino  de  la  cruz  de  la 
justicia  y de  la  resurrección  es  un  contenido  dogmático  fundamen- 
tal. Lo  mismo  vale  para  la  fe  en  Jesucristo,  el  Liberador.  Ese  título 
abarca  una  verdad  permanente  y siempre  válida. 

En  tercer  lugar,  la  Congregación  presenta  objeciones  frente  a 
una  crítica  de  Boff  que  no  distinguiría  suficientemente  entre  teología 
y sociología  162.  No  se  debe,  a diferencia  de  lo  que  de  esa  crítica 
parece  colegirse,  reducir  la  misión  religiosa  de  la  Iglesia  y su  no 
derivable,  inconfundible  y propio  mandato,  al  esquema  "pro- 
ducción-consumo", convirtiendo  de  esa  manera  la  comunidad  de 
fe  en  un  puro  fenómeno  sociológico  163.  Las  cuestiones  que  tienen 
que  ver  con  las  reglas  del  lenguaje  constituyen  un  problema  dog- 
mático, y tienen  que  ser  discutidas  según  las  reglas  de  la  comuni- 
cación de  idiomas  164.  En  cuarto  lugar,  la  Congregación  confirma 
el  derecho  de  las  personas  e instituciones  a la  denuncia  profética, 
pero  añade  que  éste,  para  ser  legítimo,  tiene  que  servir  a la  cons- 
trucción de  la  Iglesia.  La  denuncia  profética  está  sujeta  a criterios  y 
sometida  al  juicio  de  la  jerarquía  i65.  La  teología  de  la  liberación 
tiene  todo  derecho  a la  denuncia  profética.  Sirve  con  su  crítica  al 
mandato  que  la  Iglesia  ha  recibido  de  hacer  realidad  plena  el 
Concilio  Vaticano  II.  Y a esto  pretende  contribuir  también  la  crítica 
de  la  Sagrada  Congregación. 


4.1.4.  La  carta  del  papa  a la  Conferencia 
Episcopal  brasileña  del  9. IV. 1986 

El  magisterio  de  la  Iglesia  reconoce  las  principales  afirmaciones 
de  la  teología  de  la  liberación,  pero  rehúsa  comprenderlas  desde 
ellas  mismas.  Habla  sobre  ellas,  pero  no  con  ellas.  El  magisterio  de 
la  Iglesia  no  entabla  diálogo  alguno  con  los  teólogos  de  la  liberación. 
De  allí  que  el  reconocimiento  al  que  antes  aludíamos,  se  produzca 
en  medio  de  grandes  titubeos.  Este  comienza  en  1984,  con  la 
Instrucción  sobre  la  teología  de  la  liberación  entre  comillas;  en  1986 
alcanza  su  punto  más  alto  con  la  Instrucción  sobre  libertad  y liberación, 
en  la  que  el  magisterio  muestra  una  toma  de  posición  cautelosa- 
mente positiva;  con  todo,  las  sanciones  a algunos  teólogos  con- 
tinúan; éstas  se  convierten  en  un  medio  para  la  definición  de  la 
situación  en  casos  particulares.  La  carta  del  papa  a la  Conferencia 


162  Véase  Der  Fall  Boff,  op.  cit.,  168s. 
míbid.,  169. 

164  Véase  el  apartado  2 del  capítulo  III  de  este  trabajo. 

165  Véase  Der  Fall  Boff,  op.  cit.,  169s. 
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Episcopal  brasileña  pone  un  nuevo  acento.  El  papa  Juan  Pablo  II 
escribe  textualmente  que  está  convencido  de  que 

...la  teología  de  la  liberación  no  sólo  es  oportuna,  sino  útil  y 
necesaria.  Ella  debe  constituir  una  nueva  etapa  — en  estrecha 
conexión  con  las  anteriores — de  aquella  reflexión  teológica 
iniciada  en  la  tradición  apostólica  16é. 

Los  obispos  deben  velar  para  que 

...aquella  correcta  y necesaria  teología  de  la  liberación  se  desarrolle 
en  Brasil  y en  América  Latina  de  modo  homogéneo  y no  hete- 
rogéneo con  relación  a la  teología  de  todos  los  tiempos,  en  plena 
fidelidad  a la  doctrina  de  la  Iglesia,  atenta  a un  amor  preferencial 
no  exclusivo  ni  excluyente  para  con  los  pobres  167. 

El  papa  supera  aquel  paralelismo  de  extracción  supematura- 
lista  entre  libertad  y liberación,  pues  educar  para  la  libertad  implica 
también  asumir  estrategias  para  la  liberación: 

Educar  para  la  libertad  es  infundir  los  criterios  sin  los  cuales  esa 
libertad  se  tornaría  no  sólo  una  quimera,  sino  un  peligroso 
estereotipo.  Es  ayudara  reconquistar  la  libertad  perdida  o a curar 
la  libertad  cuando  está  adulterada  o corrompida.  Educadores  en 
la  fe,  como  nos  llama  el  Concilio  Vaticano  II,  nuestra  tarea 
consistirá  también  en  educar  para  la  libertad  168. 

De  allí  entonces  que  en  la  liberación,  de  manera  práctica  y 
teórica,  haya  una  referencia  mutua  entre  soteriología  y política: 

Reducir  una  dimensión  a la  otra  — suprimiendo  prácticamente  a 
ambas  o anteponiendo  la  segunda  a la  primera — es  subvertir  y 
dasnaturalizar  la  verdadera  liberación  cristiana  1W. 

Es  obligación  de  los  pastores 

...anunciar  a todos  los  hombres,  sin  ambigüedad,  el  misterio  déla 
liberación  que  se  encierra  en  la  cruz  y en  la  resurrección  de 
Cristo...  Los  pobres  de  ese  país,  que  tienen  en  Ustedes  sus  pastores, 
los  pobres  de  ese  continente,  son  los  primeros  en  sentir  urgente 


166  Véase  la  carta  del  papa  Juan  Pablo  II  a la  Conferencia  Episcopal  brasileña,  texto 
español  aparecido  en  Iglesias  (Publicación  del  Centro  Nacional  de  Comunicación 
Social,  México),  No.  29  (mayo  1986),  14. 

167  Idem. 

168  Ibid.,  15. 

169  Ibid.,  14-15. 
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necesidad  deese  evangelio  deliberación  radical  eintegral.  Negarlo 
sería  defraudarlos  y desilusionarlos 170. 

El  papa  desea  una  teología  independiente  en  la  Iglesia 171,  pues 
él  piensa  en  una  Iglesia  polar 172:  la  Iglesia  es  misterio  y misión 173. 
Su  misión  se  deriva  de  Dios  y se  cumple  en  Dios,  pero  al  mismo 
tiempo 

..  .es  servicio  al  hombre  — persona  y sociedad — •,  a sus  necesidades 
espirituales  y temporales,  a sus  derechos  fundamentales,  a su 
convivencia  humana  y civil.  Por  eso  mismo  hace  parte  de  la 
misión  déla  Iglesia  preocuparse,  en  cierto  modo,  de  las  cuestiones 
que  envuelven  al  hombre  desde  la  cuna  a la  tumba,  como  son  las 
sociales  y sociopolíticas  17\ 

La  teología  de  la  liberación  se  ubica  en  ese  contexto.  Se  plantea 
el  problema  de  la  vida  de  la  Iglesia  en  la  sociedad  actual,  y por  eso, 
es  necesaria  y útil.  En  el  trasfondo  de  las  dos  instrucciones,  esta 
valoración  del  papa  tiene  especial  importancia.  Es  de  recalcar  no 
sólo  el  hecho  del  reconocimiento,  sino  el  marco  eclesiológico  en  el 
que  el  reconocimiento  se  lleva  a cabo.  El  papa  hace  pie  en  el 
Concilio  Vaticano  II  y en  su  concepto  polar  de  Iglesia.  Este  permite 
y exige  una  teología  de  la  vida  misma  de  la  Iglesia  en  el  mundo 
actual.  Este  concepto  abarca  lo  religioso  y lo  mundano,  convierte 
lo  religioso  en  algo  comprometido  con  el  mundo,  y hace  del 
mundo  un  lugar  de  confrontación  en  el  que  la  Iglesia  llega  a ser 
ella  misma  en  el  Espíritu  Santo. 


mIbid.,15. 

171  Véase  "Papst  Johannes  Paul  II.  in  Deutschland.  Predi  gten  und  Ansprachen...",  en 
Deutsche  Bischofskonferenz  (ed.),  Publicaciones  de  la  Santa  Sede  25.  Bonn,  1980, 33. 

172  Véase  K.  Wojtyla,  Quellen  der  Emeuerung.  Studie  zur  Verwirklichung  des  Zweiten 
V atikanischen  Konzil.  Freiburg,  1981, 103:  "En  la  formación  de  la  doctrina  acerca  de 
la  Iglesia  como  pueblo  de  Dios,  la  teología  debe  mantenerse  en  relación  con  la 
sociología,  y tener  siempre  presente  las  grandes  acciones  de  Dios'  así  como  los 
derechos  del  hombre,  el  que  tiene  una  existencia  personal  y social  al  mismo  tiempo, 
es  decir,  que  se  constituye  de  manera  personal  y comunitaria".  Y en  la  pág.  104:  "En 
la  formación  de  la  doctrina  acerca  de  la  Iglesia  como  pueblo  de  Dios,  nosotros 
debemos  afirmar  siemprela  dimensión  vertical  la  quees  exigida  por  la  trascendencia 
de  Dios  y por  la  realidad  de  la  creación  y de  la  redención;  al  mismo  tiempo,  tenemos 
que  orientamos  horizontalmente  hacia  los  hombres  en  el  mundo;  hacia  los  hombres 
en  cuya  naturaleza  se  compenetran  y articulan  de  manera  profunda,  los  elementos 
personales  y comunitarios.  De  allí  que  en  las  enseñanzas  del  Concilio  Vaticano  II  se 
tenga  que  a tender  la  notoria  dependencia  mutua  éntrela  realidad  del  pueblo  de  Dios 
y la  vocación  del  hombre  como  persona,  la  que  es  también  una  vocación  orientada 
a la  comunidad"  (traducción  propia).  Véase  también  pág.  38. 

173  Véase  la  carta  del  papa  a la  Conferencia  Episcopal  brasileña,  ya  citada,  12. 

374  Idem. 
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A los  pronunciamientos  de  la  Sagrada  Congregación  le  faltan 
ese  marco  eclesiológico.  Este  no  constituye  ni  un  principio  de  sus 
reglas  de  lenguaje,  ni  de  la  formación  de  sus  juicios,  ni  de  la 
determinación  de  sus  puntos  de  vista  en  lo  político.  Esta  carencia 
es  una  de  las  causas  principales  de  los  conflictos  entre  la  Sagrada 
Congregación  con  obispos  y teólogos.  Se  hace  perceptible  en  la 
conversación  que  mantienen  el  cardenal  Ratzinger  y el  obispo 
Casaldáliga  sobre  los  temas 

...opción  por  los  pobres;  lucha  de  clases;  pecados  personales  y 
sociales;  eucaristía  y pueblo ; veneración  de  los  mártires  canónicos 
y veneración  de  los  mártires  del  reino  de  Dios;  revolución  social 
y revolución  en  el  sentido  del  evangelio.  En  las  conversaciones,  el 
obispo  tuvo  que  soportar  los  reproches  de  reduccionismo;  y a la 
inversa,  tuvo  que  solicitar  al  magisterio  completit  ud  en  el  anuncio 
de  la  doctrina  ,7S. 

El  obispo  indica  la  mutua  dependencia  de  los  tres  documentos 
vaticanos  sobre  la  teología  de  la  liberación  y la  necesidad  de 
corrección  del  primero: 

Usted  ha  escrito  que  la  segunda  Instrucción  del  papa  sobre 
teología  de  la  liberación  corrige  la  primera  [se  refiere  al  cardenal 
Ratzinger] . Yo  respondo:  en  los  hechos,  no  es  así.  La  segunda 
Instrucción  corrige  la  primera,  sencillamente  porque  la  completa. 

Si  el  primer  texto  hubiera  sido  completo,  el  segundo  no  habría 
sido  necesario  17‘. 

Sin  un  reconocimiento  expreso  de  los  puntos  de  vista  funda- 
mentales de  la  teología  de  la  liberación  por  parte  de  la  misma 
Congregación  de  la  Fe,  la  nueva  evangelización  en  Europa,  a la 
que  el  papa  ha  convocado,  no  se  podrá  llevar  a cabo.  Pues  la 
evangelización  es  liberación  y conversión.  Es  un  proceso  de  con- 
versión de  aquellos  que  evangelizan. 


4.2.  Teología  fuerte  y teología  débil 

La  liberación  es  el  plan  de  Dios  para  los  pobres.  Los  despo- 
seídos, los  privados  de  sus  derechos,  los  explotados,  son  los  pre- 
feridos en  ese  plan;  ellos  son  los  sujetos  de  la  historia  dentro  de  ese 


175  v¿ase  p Casaldáliga,  "'Evangelischer'  Aufstand  im  Vatikan.  Aus  meinem 
rómischen  Tagebuch",  en  Publik-Forum  21  (1988),  29ss. 
m Ibid.,  31. 
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plan.  Para  los  ricos,  es  el  llamado  a la  conversión;  para  los  pobres, 
el  anuncio  de  la  liberación.  Toda  disputa  acerca  de  esta  primacía, 
es  una  discusión  sobre  el  mismo  Concilio,  dado  que  atañe  a las 
declaraciones  que  éste  hace  sobre  Dios,  Cristo,  la  Iglesia,  la  Iglesia 
en  el  mundo  actual  y la  revelación.  El  Concilio  inaugura  un  nuevo 
modo  de  anunciar  la  fe,  al  enseñar  que  la  misma  fe  es  una  revelación: 

La  fe  ilumina  todo  con  una  nueva  luz,  y manifiesta  el  plan  divino 

sobre  la  entera  vocación  del  hombre.  Por  ello  orienta  la  mente 

hacia  soluciones  plenamente  humanas  (GS  11). 

La  Congregación  de  la  Fe,  hasta  el  momento,  no  ha  trans- 
formado las  enseñanzas  centrales  del  Concilio  en  fundamento  de 
su  propio  magisterio  eclesiástico.  Esta  carencia  repercute 
desfavorablemente  al  momento  de  determinar  los  aspectos  políticos 
de  las  expresiones  de  la  fe,  pues  con  demasiada  frecuencia  cede  a 
la  tentación  de  confundir  lo  político  en  la  fe  con  opciones  partidarias, 
lo  histórico  con  lo  que  simplemente  acontece,  y lo  revolucionario 
en  el  sentido  del  evangelio  con  el  concepto  de  revolucionario  en  el 
sentido  marxista  177.  La  Congregación  de  la  Fe  está  en  constante 
peligro  — debido  a ese  antimodemismo;  a ese  extrinsecismo  su- 
pranaturalista — de  aceptar  acusaciones  que,  en  el  fondo,  son 
calumnias,  y en  lugar  de  condenar  a los  difamadores,  hacerlo  con 
sus  víctimas.  Imputa  a los  teólogos  de  la  liberación  carecer  de  una 
hermenéutica  que  ellos  no  utilizan,  y que  incluso  rechazan  178.  La 
distinción  que  establece  la  Congregación  de  la  Fe  entre  una  teología 
de  la  liberación  entre  comillas  y una  auténtica  teología  de  la 
liberación,  contiene  una  potencial  difamación  que  una  vez  echada 
a andar,  ni  siquiera  pudo  ser  suficientemente  neutralizada  por  el 
papa,  quien  considera  que  la  teología  de  la  liberación  es  útil  e 
incluso  necesaria 179.  La  Congregación  de  la  Fe  tiene  que  reconocer 
expresamente  la  Constitución  pastoral  del  Concilio  Vaticano  II. 
Este  reconocimiento  sería  su  contribución,  necesaria,  para  el  mejo- 
ramiento de  la  vida  de  la  fe  en  el  mundo  contemporáneo.  La 
teología  de  la  liberación  posee  autenticidad.  Ella  puede  precisar 
dogmáticamente  su  posición  en  la  Iglesia  y es  el  punto  de  partida 
del  Concilio  Vaticano  II  en  América  Latina.  Tiene  que  destacar  su 


177  Idem. 

178  Véase  a este  propósito,  la  negativa  evaluación  del  libro:  K.  Lehmann  und  die 
Internationale  Theologenkommission,  Theologie  der  Befreiung.  Einsiedeln,  1977,  a cargo 
de  los  mismos  afectados.  "Queda  en  claro  que  la  Comisión  Teológica,  con  su 
mediocre  desempeño,  que  ha  nadie  ha  satisfecho  ni  esclarecido,  antes  que  nada  ha 
perdido  su  prestigio".  J.  Comblin,  "Theologie  der  Befreiung  in  Lateinamerika",  en 
H.  J.  Prien  (ed.),  Lateinamerika:  Gesellschafl-Kirche-  Theologie.  Góttingen,  1981, 1. 11,32. 

179  Véase  la  carta  del  papa  a la  Conferencia  Episcopal  brasileña,  ya  citada,  14. 
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autenticidad  y ponerla  de  relieve.  Leonardo  Boff  dice  en  algún 
lugar:  "Lo  importante,  en  verdad,  no  es  la  teología  de  la  liberación, 
sino  la  liberación"  18°.  Y en  otro  lugar: 

Prefiero  andar  mi  camino  con  la  Iglesia  a hacerlo  con  mi  teología. 

La  Iglesia  permanece;  la  teología  pasa.  La  Iglesia  es  una  realidad 
de  fe,  a la  que  pertenezco  radicalmente.  Mi  teología  es  una 
construcción  de  la  razón,  que  someto  a discusión  181. 

Habría  que  acotar,  sin  embargo,  que  también  las  teologías 
sobreviven.  Ellas  son  imprescindibles  en  el  camino  hacia  la  libe- 
ración y tienen  que  aportar  su  propio  vigor;  de  allí  que  se  les  tenga 
que  exigir  autenticidad.  La  teología  fuerte  empuña  las  cuestiones 
políticas;  la  teología  débil  las  encubre.  La  teología  fuerte  sabe  de  la 
prioridad  de  los  pobres  y hace  una  opción  por  ellos;  la  teología 
débil  los  ignora  y cuestiona  sus  derechos  a la  liberación.  La  teología, 
o es  teología  de  la  liberación,  o no  es  nada. 


4.3.  El  grupo  de  estudios  "Iglesia  y Liberación" 

El  Concilio  es  una  profesión  de  fe  en  la  vocación  del  hombre. 
Anuncia  la  fe  en  la  existencia  humana  y convoca  al  hombre  a 
asumir  su  responsabilidad  en  la  Iglesia  y en  la  sociedad.  Cada  uno 
debe  ser  sujeto  de  su  historia  y de  su  vida,  en  Dios  y en  Cristo.  Esta 
comprensión  no  ha  tenido  cabida  todavía  en  el  ámbito  del  ma- 
gisterio de  la  Iglesia.  Constituye,  en  cuanto  tal,  un  nuevo  punto  de 
partida  para  la  misma  Iglesia:  obliga  a los  cristianos  a ese  salto 
hacia  adelante  en  el  anuncio  de  la  fe.  La  teología  de  la  liberación  da 
ese  salto  hacia  adelante,  pues  anuncia  que  hay  hombres  que  han 
sido  llamado  preferencialmente  a la  predicación  del  evangelio,  a 
saber,  los  pobres.  Ellos  son,  en  definitiva,  los  sujetos  preferenciales 
de  la  fe  en  el  hombre,  y en  consecuencia,  tienen  también  el  encargo 
preferencial  de  asumir  responsabilidades  en  la  Iglesia  y en  la 
sociedad.  Pues  ellos  son  los  sujetos  preferenciales  de  la  historia  de 
la  vida  en  Dios  y en  Cristo. 

La  vocación  de  los  pobres  deviene  ejemplo  para  toda  la 
humanidad.  El  mismo  Concilio  constituye  el  fundamento  de  esta 
teología,  siendo  como  es,  quien  proclama  la  fe  en  la  vocación  de  los 
pobres.  El  que  ignore  esta  fe  e impida  la  liberación,  se  pone  en 


180  Citado  en  C.  Boff,  Teología  de  lo  político.  Salamanca,  1980,  319. 

181  L.  Boff  en  Kardinal  J.  Ratzinger-L.  Boff,  "Dokumente  eines  Konfliktes  um  die 
Theologie  der  Befreiung.  Das  Buch  'Kirche:  Charisma  und  Machi'  in  der  Diskussion" 
(Publik-Forum  Dokumentalion).  Frankfurt,  1985,  92. 
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contra  del  Concilio.  Este  constituye  la  razón  que  justifica  la  opción 
por  la  liberación,  pero  la  fe  del  Concilio  tiene  numerosos  enemigos. 
Al  respecto,  la  serie  de  publicaciones  del  grupo  de  estudios  "Iglesia 
y Liberación",  a cuyos  editores  pertenecen  los  cardenales 
Hengsbach  y Trujillo,  es  una  verdadera  usina  de  difamaciones  y 
calumnias.  Quisiera  recoger  algunas  afirmaciones  que  se  hacen  en 
esa  serie,  afirmaciones  que  se  formulan  en  contra  de  la  teología  de 
la  liberación  pero  que  en  realidad  se  dirigen  en  contra  del  Concilio, 
y que  por  lo  tanto,  constituyen  un  hecho  necesariamente  condenable 
por  la  Iglesia.  Los  autores  que  publican  en  dicha  serie  niegan  que 
la  acción  justa  sea  un  principio  constitutivo  del  evangelio  de  Jesús, 
y en  el  cual  se  tuviera  que  establecer  la  fe  como  sobre  su  funda- 
mento. Niegan  que  el  mismo  Cristo  sea  el  centro  y el  fin  de  toda  la 
historia  de  la  liberación.  Rechazan  también  al  hombre  nuevo  y a la 
nueva  sociedad  como  objeto  de  la  fe  cristiana,  y se  niegan  a todo 
diálogo  con  el  marxismo.  Algunas  afirmaciones  están  en  indirecta 
contraposición  a la  misma  revelación  y a la  enseñanza  del  Concilio 
acerca  de  la  fe  como  revelación.  A este  tipo  de  afirmaciones 
pertenecen  las  siguientes,  de  Antón  Rauchers,  sobre  la  revelación 
y la  fe: 

El  compromiso  sobre  la  libertad  y la  justicia  en  el  mundo  es  una 
consecuencia  esencial  del  evangelio,  pero  no  es  un  elemento 
constitutivo  del  mensaje  de  Jesús  182 . 

En  esta  interpretación,  el  sujeto  y el  objeto  del  mensaje  de 
Jesús  no  son  idénticos.  El  mensaje  mismo  no  constituye  una  libe- 
ración para  aquéllos  a quienes  está  dirigido.  Desde  esta  base,  el 
reino  de  Dios  puede  darse  sin  Jesús:  una  clara  transgresión  de  la 
esencia  misma  del  cristianismo.  Roberto  Poblete  dice  algo  parecido: 

Aun  cuando  es  absolutamente  válido  afirmar  que  la  fe  conduce  a 
una  praxis  histórica  y a un  compromiso  concreto,  frente  a los 
cuales  la  misma  fe  tiene  una  absoluta  libertad  crítica,  no  es  de 
ninguna  manera  válido  afirmar  que  la  reflexión  sobre  la  fe  se 
origina  en  una  determinada  praxis  histórica,  y en  especial,  si  esa 
susodicha  praxis  es  francamente  discutible  183. 

Estas  afirmaciones  se  contraponen  con  la  Constitución  pasto- 
ral en  su  totalidad,  la  que  afirma  que  la  fe  es  una  revelación,  y que 
la  confesión  de  la  misma  se  define  situacionalmente.  La  fe  tiene 
una  existencia  histórica. 


182  A.  Rauscher,  "Befreiung.  Christliche  und  marxistische  Interpretation",  en  F. 
Hengsbach-A.  L.  Trujillo,  (eds.),  op.  cit.,  39. 

183  R.  Poblete,  "Theologie  der  Befreiung  und  Politik",  en  F.  Hengsbach-A.  L.  Trujillo 
(eds.),  Utopie  der  Befreiung.  Aschaffenburg,  1975,  39. 
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Otro  autor,  Günther  Baadte,  pone  en  duda  que  sea  posible 
compatibilizar 

...una  pedagogía  revolucionaria  popular  y experiencias  que  se 
originan  en  la  praxis  de  los  movimientos  latinoamericanos  de 
liberación,  con  el  mensaje  de  Cristo.  Gutiérrez  [así  dice  Baadte], 
va  demasiado  lejos  al  respecto,  cuando  afirma  que  el  proceso  de 
liberación  encuentra  su  centro  en  la  obra  redentora  de  Cristo.  Con 
esto  — lo  digo  desde  ya — se  postula  una  dependencia  con  conse- 
cuencias de  tal  manera  decisivas,  que  la  pretendida  liberación, 
dependiente  de  la  fe,  se  remite  necesariamente  a su  sustrato 
profano,  y a la  inversa,  se  postula  que  la  problemática  de  los 
movimientos  de  liberación,  en  parte  inspirados  en  el  marxismo, 
obtienen  una  preferencia  fundada  teológicamente...  Con  esto,  en 
cierto  modo,  la  hermenéutica  del  evangelio  se  transfiere  a la 
política;  dicho  provocativamente,  se  reduce  a un  problema  de 
estrategia  social  relevante  ,M. 

Si  se  prescinde  de  las  comillas,  se  comprueba  que  Baadte  no 
analiza,  sino  que  formula  imputaciones,  y entonces  se  hace  evidente 
en  sus  afirmaciones  la  contraposición  a la  Constitución  pastoral 
del  Concilio  Vaticano  II,  ya  que  ésta,  en  el  No.  10,  reconoce  explí- 
citamente la  fe  en  Cristo  como  centro  y fin  de  toda  la  historia  de  la 
humanidad,  y añade  que  esta  enseñanza  revela  el  misterio  de  la 
existencia  humana. 

De  nuevo  otro  autor,  Lothar  Bossle,  califica  de  irracionalismo 
antropológico  la  enseñanza  del  Concilio  acerca  del  hombre  nuevo 
en  una  nueva  sociedad,  y la  compara  con  los  recientes  intentos, 
"estruendosamente  fracasados  en  Europa,  de  criar  un  hombre 
nuevo" 185.  El  fundamento  principal  de  esta  abusiva  interpretación 
de  la  teología  y de  la  fe  es  de  tipo  político:  el  anticomunismo.  Este 
es,  al  fin  y al  cabo,  el  fundamento  de  todas  las  contribuciones  a la 
serie.  López  Trujillo  la  reconoce  como  la  principal  razón  de  su 
hostil  actitud,  y señala  que  lo  decisivo  "radica  allí,  donde  se  trata 
del  uso  o no  uso  del  análisis  marxista.  Este  es,  entre  todos,  el  punto 
esencial  del  problema"  186. 

Sin  embargo,  quod  nimis  probat,nihil  probat.  El  anticomunismo 
va  en  contra  del  Concilio  Vaticano  II,  y en  definitiva,  va  en  contra 
de  la  justicia,  pues  impide  todo  diálogo.  Identifica  al  que  yerra  con 
su  error;  por  lo  tanto,  es  anticristiano.  Los  puntos  de  vista  de  los 
adversarios  de  la  teología  de  la  liberación  constituyen,  así,  un 
amplio  campo  para  el  análisis  de  la  Congregación  de  la  Fe. 


184G.  Baadte,  "Geschichteals  Befreiungsproze£>",en  Gustavo  Gutiérrez,  en  ibid., 65s. 

185  L.  Bossle,  "Der  neue  Mensch  in  einer  neuen  Gesellschaft-  Eschatologie  oder 
anthropologischer  Irrationalismus",  en  ibid.,  86. 

186  Véa  se  en  P.  Rottlander  (ed.),Theologie  der  Befreiung  undMarxismus.  Munster,1986, 
21,  nota  1. 
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Capítulo  IV 

La  teología  fundamental: 
lugar  y punto  de  partida 
de  un  nuevo  programa 


En  las  discusiones  que  son  representativas  de  la  Iglesia,  el 
Concilio  constituye  la  norma  suprema.  Reviste,  desde  el  punto  de 
vista  formal  y de  contenido,  la  más  alta  autoridad.  El  recono- 
cimiento o rechazo  de  sus  documentos  son  el  más  auténtico  criterio 
de  pertenencia  a la  Iglesia.  Quien  los  rechaza,  rechaza  a la  Iglesia, 
y quien  los  asume,  asume  a la  misma  Iglesia.  Sus  documentos  son 
la  instancia  para  la  evaluación  de  las  distintas  posiciones.  Con- 
juntamente con  los  principios  generales  del  derecho  y de  la  teología 
dogmática,  pueden  validar  estas  pretensiones  formales;  pero 
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también  en  lo  que  respecta  a los  contenidos,  poseen  estos  docu- 
mentos la  más  alta  autoridad.  El  Concilio  elaboró  dos  constituciones 
dogmáticas  y representa,  ciertamente,  las  perspectivas  auténticas 
de  la  revelación. 

El  mismo  Concilio  determina  el  valor  respecto  a la  cualidad 
formal  de  sus  enseñanzas  y asume  posiciones  al  respecto.  Bajo  el 
título  de  "reglas  públicas  generales"  para  la  interpretación  de  los 
documentos  del  Magisterio,  el  Concilio  establece  que  sólo  define 
como  vinculantes  para  la  fe  y la  vida  moral  de  la  Iglesia 

...aquellas  cosas  que  él  declare  manifiestamente  como  tales.  Todo 
lo  demás  que  el  Santo  Sínodo  propone,  por  ser  doctrina  del 
magisterio  supremo  de  la  Iglesia,  debe  ser  recibido  y aceptado 
por  todos  y cada  uno  de  los  fieles  de  acuerdo  con  la  mente  del 
Santo  Sínodo,  la  cual  se  conoce,  bien  por  el  tema  tratado,  bien 
por  el  tenor  de  la  expresión  verbal,  de  acuerdo  con  las  reglas  de 
la  interpretación  teológica  (LG,  Notificaciones). 

El  Concilio  tiene  en  claro  sus  propósitos  y puede  justificarlos. 
Tiene  un  programa  al  que  quiere  ajustarse  y al  que  efectivamente 
pone  en  práctica.  Se  encuentran  manifiestos  indicios  acerca  del 
carácter  que  poseen  las  enseñanzas  conciliares  y de  los  contenidos 
abordados  en  ellas;  en  efecto,  en  las  notas  al  pie  de  página  de  la 
Constitución  pastoral  se  deja  establecido  explícitamente  que  el 
Concilio  persigue  un  objetivo  pastoral  en  el  ámbito  de  lo  dogmático, 
y un  objetivo  dogmático  en  el  ámbito  de  lo  pastoral.  El  Concilio 
quiere  exponer  auténticamente  lo  inmutable  dentro  de  las  mudables 
condiciones  de  vida  de  la  humanidad  en  el  tiempo  presente  (vid. 
GS,  Anot.  sobre  el  título).  Por  eso  se  le  dio  a ese  documento  el  título 
de  "Constitución"  juntamente  con  la  Constitución  sobre  la  litur- 
gia, la  Iglesia  y la  revelación,  constituye  una  suerte  de  carta  magna 
de  la  Iglesia  Católica. 

La  intención  del  Concilio  se  puede  comprobar  efectivamente. 
Presenta  el  contenido  de  la  fe  desde  la  perspectiva  de  una  arti- 
culación plena  entre  dogmática  y pastoral.  Esta  forma  de  trazarse 
objetivos  es  nueva.  El  Concilio  mide  el  valor  vinculante  de  sus 
enseñanzas  por  sus  contenidos.  Pone  su  autoridad  al  servicio  de 
esa  verdad,  y no  pone  la  verdad  al  servicio  de  su  autoridad.  Una 
aserción  no  deviene  verdadera  porque  la  proclame  la  Iglesia,  sino 
por  el  contrario,  el  testimonio  de  la  Iglesia  se  hace  verdadero  por  la 


1 Véase  Ch.  Moeller,  "Die  Geschichte  der  Pastoralkonstitution",  en:  LThK,  Erg. 
Freiburg  1 968,  t.  3, 277.  El  título  fueobjeto  dediscusión.  En  lugar  de  DeclaratioPastoralis, 
se  impuso  finalmente  la  designación  de  "Constitución  pastoral".  También  la 
interesante  propuesta  de  compromiso  de  llamar  a la  primera  parte  "constitución"  y 
a la  segunda  "declaración",  fue  rechazada. 
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verdad  misma  de  la  aserción.  Su  testimonio  recibe  su  autoridad  de 
esa  verdad.  De  este  modo,  el  Concilio  anda  por  un  nuevo  camino. 
No  es  que  presente  nuevas  afirmaciones  de  manera  no  tradicional, 
sino  que  presenta  afirmaciones  nuevas  tradicionales,  dado  que 
éstas  se  determinan  por  sus  contenidos.  No  aprehende  significados 
derivados,  sino  originarios,  y no  los  da  por  supuestos,  sino  que  los 
establece  explícitamente.  Los  enunciados  de  la  fe  se  refieren  a la 
existencia  humana.  Lo  que  Dios  revela  recae  sobre  la  libertad  del 
hombre,  y a la  inversa,  el  discurso  acerca  de  la  libertad  del  hombre 
es  una  afirmación  sobre  el  mismo  Dios.  El  Concilio  reafirma  la 
autoridad  de  tales  asertos,  y de  esta  forma,  reafirma  su  propia 
autoridad  originaria.  Es  testigo  de  la  auténtica  revelación.  Esclarece, 
interpreta  y representa  la  verdad  de  esta  revelación. 

La  apologética  del  Concilio  es,  por  lo  tanto,  una  de  las  tareas 
fundamentales  de  toda  teología  que  se  precie  de  plantearse  los 
problemas  de  la  vida.  La  apologética  es  una  fundamental  tarea 
teológica  y como  tal,  forma  parte  de  las  responsabilidades  inelu- 
dibles de  toda  teología  preocupada  por  la  existencia  humana  en  la 
Iglesia  y en  la  sociedad.  El  mismo  Concilio  ofrece  un  fundamento 
genuino  para  la  defensa  de  esa  teología.  Esta  teología  es  una 
teología  fundamental  de  los  contenidos  básicos  del  Concilio,  desde 
el  momento  que  discute  los  contenidos  existenciales  de  sus  enun- 
ciados de  fe  en  su  totalidad,  y los  valida  frente  a la  sociedad  y a la 
misma  Iglesia.  De  allí,  entonces,  que  la  teología  del  Concilio  tenga 
que  ser  una  apologética  de  la  teología  actual,  y norma  y criterio 
para  la  Iglesia.  Esa  apologética  es  defensa  del  Concilio  por  medio 
de  la  teología,  y defensa  de  la  teología  desde  los  fundamentos  del 
Concilio. 

En  este  capítulo  intento  llevar  adelante  esa  doble  discusión. 
En  efecto,  he  procurado  mostrar  que  la  teología  de  la  liberación 
está  implantada  en  el  mismo  Concilio  Vaticano  II,  y que  las  disputas 
sobre  la  misma,  en  consecuencia,  constituyen  una  exhortación 
para  la  defensa  del  mismo  Concilio  frente  a sus  enemigos.  Es  un 
nuevo  punto  de  partida  de  la  fe;  la  base  para  un  auténtico  anuncio 
de  la  fe  en  el  mundo  de  hoy,  que  afecta  la  vida  de  los  que  hacen  el 
anuncio,  como  la  de  aquellos  a quienes  éste  va  dirigido.  La  disputa 
acerca  de  sus  posiciones  se  desarrolla  en  un  terreno  teológico  y 
político.  Quisiera  referirme  en  esta  última  parte  a las  posiciones 
del  Concilio  Vaticano  II  en  cuanto  lugar  originario  de  conoci- 
mientos. El  Concilio  constituye  el  marco  más  general  y el  necesario 
fundamento  de  toda  discusión  acerca  de  las  cuestiones  sociológicas 
y antropológicas  en  la  teología  actual.  Quisiera  proponer  el  esbozo 
de  una  teología  fundamental  orientada  a la  discusión  de  tales 
problemas,  siempre  desde  los  fundamentos  del  Concilio.  Este  es  el 
lugar  y el  punto  de  partida  de  un  programa  orientado  a la  toma  de 
posiciones  de  la  Iglesia  de  cara  al  mundo  contemporáneo. 
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1.  El  nuevo  concepto  de  pastoral 
y la  opción  por  los  pobres. 

Un  nuevo  punto  de  partida  de  la  teología 

El  Concilio  transforma  la  vida  y el  pensamiento  de  la  Iglesia  y 
la  conduce  al  camino  de  su  propia  conversión.  Intenta  que  la 
Iglesia  no  sólo  hable,  sino  que  escuche;  no  sólo  que  transmita,  sino 
que  reciba;  en  fin,  procura  que  la  Iglesia  no  se  ubique  por  sobre  los 
hombres,  sino  que  viva  entre  ellos  y represente  sus  aspiraciones: 

La  Iglesia,  pues,  en  virtud  del  evangelio  que  se  le  ha  confiado, 
proclama  los  derechos  del  hombre  y reconoce  y estima  en  mucho 
el  dinamismo  de  la  época  actual,  que  está  promoviendo  por 
todas  parte  tales  derechos  (GS  41). 

Este  cambio  de  perspectivas  es  un  cambio  radical  que  ocurre 
en  el  orden  de  los  principios.  Implica  que  la  Iglesia  no  sólo  vea  al 
hombre  desde  sí  misma,  sino  que  también  se  vea  a sí  misma  desde 
los  hombres.  Ella  es  la  comunidad  de  los  hombres  en  Cristo; 
participa  de  sus  alegrías  y esperanzas,  y forma  parte  de  su  historia. 
Vive  y proclama  la  fe  en  la  vocación  del  hombre.  Cuando  ella 
aboga  por  el  hombre  frente  a la  sociedad  o frente  al  Estado  y 
también  frente  a sí  misma,  se  justifica  ante  Cristo  y ante  Dios. 

Este  proceso  de  justificación  coloca  a la  Iglesia  frente  a pro- 
blemas fundamentales  de  carácter  teológico  y político.  En  esta 
situación,  es  cierto  que  la  Iglesia  corre  el  peligro  de  sacrificar  sus 
posiciones  teológicas  — su  fe — al  cálculo  político,  o de  separar  las 
posiciones  políticas  de  la  teología,  siendo  que  en  realidad  ambas 
son  inseparables.  Las  enseñanzas  del  Concilio,  al  respecto,  con- 
denan el  oportunismo  y el  supranaturalismo.  La  teología  funda- 
mental debe  enfrentarlos,  ya  que  ella  tiene  la  responsabilidad  de 
tematizar  con  absoluta  autenticidad  el  programa  del  Concilio,  su 
cambio  de  perspectivas  en  la  consideración  de  la  fe.  El  Concilio  es 
el  lugar  y el  punto  de  partida  de  la  teología  sin  más,  y es  por  eso 
que  ella  debe  defender  y fundamentar  su  programa.  La  traición  a 
ese  programa  es  traición  a la  teología.  En  la  defensa  del  Concilio,  la 
teología  lucha  por  su  propia  autenticidad;  discute  los  contenidos 
de  la  fe  desde  una  perspectiva  que  resulta  nueva  y esencial  para 
los  mismos.  Quien  se  deje  encandilar  por  el  falso  dilema,  en  el 
sentido  de  que  la  fe,  o bien  es  oficial  o bien  es  perspectivista,  o 
intente  convertir  la  perspectividad  de  la  fe  en  un  puro  asunto 
privado  que  carezca  de  todo  significado  público,  ése  tal  agrede  los 
fundamentos  de  la  fe  y de  la  teología.  En  efecto,  pone  en  duda  la 
historicidad  de  la  fe  y la  autenticidad  de  la  teología,  y daña  la 
existencia  de  ambas.  La  auténtica  proclamación  de  la  fe  es 
perspectivista.  No  se  agota  en  proclamas  y declaraciones,  y es  una 
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manera  de  enfrentarse  con  la  realidad  que  genera  convencimiento. 
Quienes  la  asumen,  pueden  asentir  a ella  desde  sí  mismos  y 
valorarla  y sostenerla  desde  la  perspectiva  de  la  propia  vida  y 
pensamiento.  La  auténtica  proclamación  de  la  fe  asume  pers- 
pectivas personales  y es  liberadora. 

El  Concilio  va  en  esa  dirección.  Su  proclamación  de  la  fe  es  tal, 
que  se  orienta  a cada  hombre  singular,  a la  humanidad  entera  y a 
la  misma  Iglesia;  lo  que  confiesa  es  la  fe  en  sus  existencias.  En  esa 
dirección,  el  Concilio  amplía  las  nociones  de  pastoral  y de  fe;  así, 
por  pastoral  no  entenderá  más  las  usuales  ideas  de  homilética  y 
catequesis,  sino,  mucho  más  allá,  los  contenidos  sociológicos  y 
antropológicos  de  su  anuncio,  así  como  ese  anuncio  en  cuanto 
acción  de  la  misma  Iglesia.  La  Iglesia  misma  tiene,  con  todos  sus 
miembros,  la  responsabilidad  de  la  evangelización.  Junto  con  la 
noción  de  pastoral,  el  Concilio  amplía  también  el  concepto  de  fe: 
ésta  consiste  en  la  confesión  y reconocimiento  de  la  vocación  del 
hombre,  y en  la  manifestación  de  la  verdad  última  de  su  existencia, 
de  su  origen  y de  su  futuro  en  Dios  y en  Cristo. 

Desde  su  procedencia  latinoamericana,  la  teología  de  la 
liberación  es  la  teología  que  expresa  estas  perspectivas  conciliares. 
La  teología  de  la  liberación  orienta  estas  nuevas  ideas  de  pastoral  y 
de  fe  a aquellos  hombres  que  suman  más  del  90%  de  la  población 
de  ese  continente:  a los  pobres.  Los  pobres  son  las  víctimas  políticas 
del  orden  nacional  e internacional.  Los  pobres  son  los  objetos  y 
sujetos  preferenciales  de  la  auténtica  proclamación  de  la  fe  de  la 
Iglesia.  Y en  efecto,  Jesús  fue  enviado  a ellos,  y a ellos  antes  que  a 
nadie  les  prometió  el  reino  de  Dios.  La  opción  preferencial  por 
ellos  puede  ser  legitimada,  entonces,  en  el  orden  mismo  de  los 
principios.  En  definitiva,  se  trata  de  la  perspectiva  más  universal  y 
fundamental  de  la  fe.  Con  los  pobres  es  con  quienes,  antes  que  con 
ningún  otro,  se  vive  y se  piensa  la  proclamación  de  la  fe.  Esa 
predicación  es  anuncio  a los  pobres  o no  es  predicación  de  la  fe; 
nadie  escapa  a esta  alternativa.  Y frente  a ella  es  colocada  también 
la  Iglesia  europea.  Si  quiere  predicar  la  fe,  tendrá  que  hacer  esta 
opción.  Allí  donde  la  Iglesia  opta  por  los  pobres,  tiene  siempre  una 
ventaja:  su  conducta  se  justifica,  en  un  sentido  inequívoco,  tanto 
objetiva  como  personalmente.  En  estos  casos,  la  Iglesia  renueva  su 
vida  y su  pensamiento,  y encuentra  de  nuevo  su  propio  lenguaje. 
Si  rehuye  el  compromiso  con  los  pobres,  alegando  que  no  tiene,  y 
en  definitiva,  que  no  puede  optar  por  ellos,  su  negativa  implicará 
un  alto  precio:  la  renuncia  a sí  misma.  Será  castigada  con  la  mudez, 
como  Zacarías,  al  haber  perdido  la  fe.  O a la  inversa:  mientras  más 
hable,  menos  será  escuchada,  y mientras  más  graves  sean  los 
problemas  de  la  fe,  menos  tendrá  para  decir. 

Desde  esta  perspectiva,  los  pronunciamientos  de  las  autori- 
dades romanas  sobre  la  teología  de  la  liberación  tienen  que  ser 
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considerados  sintomáticos.  Roma  tiene  un  doble  discurso:  dice 
que  la  teología  de  la  liberación  es  útil  y necesaria,  pero  cuestiona  a 
sus  representantes.  Quiere  la  evangelización,  pero  impugna  la 
liberación.  Se  ubica  en  la  línea  del  Concilio,  pero  deja  que  los  que 
no  lo  aceptan  hagan  lo  que  les  plazca.  Este  doble  lenguaje  trans- 
forma los  contenidos  básicos  del  Concilio  en  inevitable  objeto  de 
controversias.  Y constituye  el  problema  central  del  anuncio  de  la 
fe  en  Europa,  pues  la  fe  viene  por  el  oído.  Pero  nadie  oye  aquello 
que  no  se  le  dice.  Y nadie  puede  pretender  una  autoridad  que  no 
posee.  El  problema  de  la  fe  en  Europa  es  el  de  su  predicación;  es  un 
problema  acerca  de  la  dimensión  personal  y de  los  contenidos 
objetivos  de  la  predicación.  La  predicación  no  verbaliza  propia- 
mente la  fe,  y por  lo  tanto,  no  la  representa.  Y no  podrá  hacerlo 
mientras  no  tenga  en  cuenta  las  dimensiones  sociológicas  y 
antropológicas  de  esa  fe. 

La  fe  lo  ilumina  todo  con  nueva  luz,  y manifiesta  el  plan  divino 

sobre  la  entera  vocación  del  hombre.  Por  eso  orienta  la  mente 

hacia  soluciones  plenamente  humanas  (GS  11). 

La  teología  fundamental  es  el  lugar  en  el  que  la  teología 
tematiza  sus  propios  principios.  Las  cuestiones  de  la  fe  pertenecen 
al  orden  de  los  principios,  ya  que  recaen  sobre  la  legitimidad  y 
autenticidad  de  las  posiciones  que  alguien  sostiene;  son,  por  ende, 
un  tema  clásico  de  aquella  disciplina.  La  antropología  y sociología 
de  esa  fe  que  anuncia  la  vocación  del  hombre  poseen  ese  carácter 
de  cuestiones  de  principio.  Tienen  que  ser  discutidas  en  el  ámbito 
de  la  teología  fundamental.  Dos  cuestiones  se  presentan  a este 
propósito.  La  primera  es,  básicamente,  si  los  portadores  de  ese 
anuncio  pueden  ser  comprendidos  por  los  hombres  a quienes  ese 
anuncio  va  dirigido.  La  segunda  cuestión  es  si  los  problemas 
sociales  pertenecen  al  contenido  sobrenatural  de  la  fe,  o si  sólo 
conforman  su  contexto  natural,  no  constituyendo,  entonces,  ningún 
desafío  para  la  fe.  En  ese  caso,  los  problemas  serían  sólo  problemas 
político-morales,  no  dogmáticos. 

El  Concilio  considera  ambas  cuestiones  y da  una  clara 
respuesta.  Esta  respuesta  debe  ser  comprendida  en  el  orden  de  los 
principios.  La  clave  para  esta  comprensión  reside  en  la  idea  de 
pastoral,  idea  que  abarca  lo  espiritual  y lo  temporal,  y en  su 
categoría  de  existencia,  que  es  una  categoría  central  para  el  efectivo 
anuncio  de  la  fe;  puesto  que  la  fe  revela  la  verdad  acerca  de  la 
existencia  del  hombre  en  Dios  y en  Cristo,  la  misma  tiene  una 
dimensión  antropológica  y sociológica.  Quien  desestime  este  hecho, 
no  podrá  dar  testimonio  de  su  fe  y será  desoído,  con  justa  razón, 
por  todos  los  hombres. 
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En  el  sentido  abierto  por  esta  nueva  idea  de  pastoral,  los 
pobres  son  una  interpelación  de  Dios;  la  condición  de  los  mismos 
hiere  los  derechos  y la  dignidad  del  hombre.  La  pobreza  de  los 
pobres  afecta  la  misma  naturaleza  religiosa  de  la  Iglesia  y la 
cuestiona.  La  privación  de  los  derechos  y de  la  dignidad  humana  y 
la  explotación,  son  el  más  serio  desafío  para  la  predicación  en  el 
mundo  de  hoy,  y enfrentan  a la  Iglesia  con  la  cuestión  misma  de  la 
confesión  de  su  fe.  ¿Tiene  la  Iglesia  la  firme  voluntad  de  solucionar 
estos  problemas  o más  bien,  en  el  fondo,  los  ignora  y los  traiciona? 
Su  ministerio  religioso  es  servicio  al  mundo  o simplemente  no  es 
ministerio.  Y su  servicio  al  mundo  es  un  servicio  que  realiza 
gracias  a su  ministerio  evangélico  o en  caso  contrario,  es  un  servicio 
que  no  se  hace  cargo  de  nada;  es  un  servicio  que  no  se  presta.  La 
Iglesia  puede  encomendar  este  servicio  a otro  y exhortar  a su 
cumplimiento,  pero  entonces  ya  no  se  hace  presente  con  todo  el 
peso  de  su  autoridad,  y tampoco  aporta  nada.  No  arriesga  nada,  y 
se  transforma  en  un  fantasma  espiritual  en  el  escenario  del  mundo. 
Es  esta  polaridad  de  responsabilidad  histórica  y misión  espiritual 
la  que,  precisamente,  afecta  de  lleno  a la  Iglesia.  Pertenece  a su 
misma  constitución,  y es  el  tema  central  de  una  teología  funda- 
mental de  su  existencia. 

Los  recientes  manuales  de  teología  fundamental  analizan  el 
carácter  fundamental  que  esta  polaridad  reviste  para  la  teología  2. 


2 En  la  teología  fundamental  tradicional,  la  fe  y la  razón  son  los  polos  de  la  teología: 
la  fe  da  cuenta  de  sí  misma,  y la  razón  hace  a la  fe  capaz  de  respuesta.  Los  nuevos 
textos  de  teología  fundamental  ponen  de  relieve  esta  polaridad  y coinciden 
unánimemente  en  que  la  fe  tiene  que  ser  defendida  frente  a los  ataques  y en  que,  al 
mismo  tiempo,  puede  defenderse  por  sí  misma:  la  fe  es  razonable.  Por  lo  tanto,  toda 
teología  posee  dos  principios.  Es  apologética  y hermenéutica.  Ninguno  de  los 
nuevos  manuales,  sin  embargo,  hace  del  desafío  apologético  un  punto  de  partida 
hermenéutico,  por  lo  menos  en  la  medida  en  que  aquel  tiene  contenidos  propios  que 
no  pueden  ser  delegados  a otras  disciplinas.  Estos  manuales,  a la  inversa,  convierten 
al  sentido  en  fundamento  de  todo,  y a las  cuestiones  apologéticas  en  meros 
problemas  marginales.  Los  nuevos  tratados  de  teología  fundamental  están  deci- 
didamente comprometidos  en  la  perspectiva  de  una  hermenéutica  universal. 
Acerca  de  este  ordenamiento  histórico-espiritual  de  la  teología  fundamental,  véase 
H.  Fríes,  Fundamenlallheologie.  Graz,  1985,  13s.  "La  apologética  sigue  siendo  una 
dimensión  fundamental  de  la  teología,  orientada  por  sí  misma  al  encuentro  y a la 
confrontación  creativa  con  el  espíritu  de  la  correspondiente  época  histórica.  La 
designación  de  teología  fundamental  expresa  que  la  tarea  apologética  puede  y debe 
ser  integrada  en  una  abarcante  reflexión  teológica:  en  la  auto-reflexión  de  la  razón 
creyente  acerca  de  sus  fundamentos  y presupuestos".  La  crítica  de  Helmut  Peukert 
a la  hermenéutica  trascendental  y existendal  como  fundamento  de  la  teología  es 
correcta.  Véase,  del  citado  autor,  Wissenschaftstheorie-  ¡ ¡andlungstheorie-  Fundaméntale 
Theologie.  Düsseldorf  1976, 21  ss.  Peukert  permanece  todavía,  sin  embargo,  prisionero 
de  esta  hermenéutica  en  el  ámbito  teórico  y,  no  la  supera.  En  primer  lugar,  porque 
opina  que  la  teología  fundamental  y la  dogmática  no  se  diferencian.  Afirma  que  la 
teología  fundamental  es  una  dogmática  formal,  y que  la  dogmática  es  una  teología 
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Y sin  embargo,  ninguno  lo  hace  provisto  de  la  categoría  de  exis- 
tencia; en  consecuencia,  pueden  reclamar  para  sí  objetivos  del 
Concilio,  pero  no  pueden  validarlos:  no  constituyen,  pues,  las 
teologías  fundamentales  del  Concilio * *  3.  Tampoco  están  en  con- 
diciones de  suministrar  una  contribución  de  la  teología  funda- 
mental a la  controversia  sobre  la  teología  de  la  liberación,  y decidirse 
a defenderla  desde  el  ámbito  de  la  teología  en  cuanto  teología.  En 
esos  manuales,  los  principios  con  los  que  se  trabaja  pertenecen  a la 
hermenéutica  y a la  apologética.  Ambas  tema  tizan  la  pregunta  por 
el  sentido  de  la  fe  — este  sentido  es  susceptible  de  compren- 
sión— , así  como  también  tematizan  la  cuestión  del  significado  de 
sus  enunciados  para  el  hombre  de  hoy  — estos  significados  son 
susceptibles  de  justificación  y de  transmisión — . 

La  teología  fundamental  se  ocupa  de  los  principios  de  la 
teología,  y es  el  lugar  desde  el  cual  reflexiona  sobre  ellos  y los 
justifica.  El  problema  principal  de  estos  manuales  es  la  confusión 
de  este  lugar  con  aquellos  principios.  Ambas  instancias  no  son 
distinguidas,  y los  principios  mismos  no  encuentran  referencias 
recíprocas.  En  lugar  de  hablar  de  la  hermenéutica  como  de  uno  de 
los  principios  de  la  teología,  se  habla  de  una  teología  hermenéutica 
fundamental 4,  y en  lugar  de  una  necesaria  referencia  de  la  teología 
a su  contexto,  se  habla  de  una  teología  fundamental  contextuali- 
zada  5.  El  nuevo  manual  de  Walter  Kem,  Hermann  Josef  Pottmeyer 
y Max  Seckler,  adolece  también  de  la  misma  carencia.  En  vez  de 


fundamental  material  (op.  cíf.,  15).  La  cuestión  de  los  principios,  pues,  en  Peukert,  no 
emerge.  Peukert  tampoco  puede,  a pesar  de  que  esto  es  imprescindible,  dar  un  sitio 
a la  dogmática.  Pero  entonces,  ¿en  qué  se  distingue  dogmática  de  dogmatismo? 

Segundo,  él  escribe  acerca  de  una  teología  de  los  fundamentos,  y no  acerca  de  una 
teología  fundamental.  Una  teología  de  los  fundamentos  es  siempre  hermenéutica. 
Tercero,  Peukert  subvalora  y rechaza  el  realismo  del  pensamiento  analítico  (op.  cíf., 
1 18).  Sequeda,  entonces,  sin  la  única  arma  en  contra  del  idealismodela  hermenéutica 
fundamental.  Peukert  representa  la  posición  de  una  hermenéutica  universal  teórico- 
comunicativa . Véase,  del  mismo  autor,  en  E.  Arens  (ed.),  Habermas  und  die  Theologie. 
Düsseldorf,  1989,  62. 

3 Estos  manuales  de  teología  fundamental  se  refieren  al  Concilio.  Contienen  una 
teología  fundamental  postconciliar.  Pero  ese  "post",  en  cada  uno  de  los  citados 
autores,  tiene  un  sentido  histórico,  no  teológico.  El  Concilio  no  constituye  para  ellos 
ni  un  lugar  especial  ni  un  principio  para  una  toma  de  posición  de  sus  teologías 
fundamentales.  Hans  Waldenfels  habla  de  un  compromiso  hacia  el  Concilio  que 
terminó  hace  veinte  años  (véase  del  mismo  autor,  Konlextuelle  Fundamentaltheologie. 
Paderbom,  1985,  5).  Hermann  Josef  Pottmeyer  habla  de  "consecuencias  que  desde 
el  Concilio  Vaticano  II  han  cambiado  el  marco  de  condiciones  del  conocimiento 
teológico"  (W.  Kem-H.  J.  Pottmeyer-M.  Seckler  (eds.),  Handbuch  der  Fundamental- 
theologie. Freiburg,  1988,  t.  4, 125). 

4 Véase  E.  Biser,  Glaubensverstándnis.  Grundrifl  einer  hermeneutischen 
Fundamentaltheologie.  Freiburg,  1975. 

5 Véase  H.  Waldenfels,  Kontextuelle...,  op.  cíf. 
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decir  que  la  teología  fundamental  es  el  lugar  en  el  que  la  teología 
justifica  el  modo  cómo  comprende  la  fe  — hermenéutica — ; justifica 
los  contenidos  de  esa  fe  — apologética — , y también  justifica  lo  que 
ella  misma  sostiene  — analítica — , se  habla  de  una  teología  funda- 
mental integradora  6.  Esta  no  es  un  lugar  en  el  cual  alguien  está, 
sino  un  concepto  primero  de  carácter  integrador  que  abarca  múl- 
tiples actividades.  Su  centro  de  gravedad  descansa  "en  la  recu- 
peración cognitiva  y en  la  reconstrucción  racional  de  la  realidad  y 
verdad  constitutivos  de  la  existencia  cristiana"  7 . 

Esta  teología  fundamental  deja  abiertas  cuestiones  funda- 
mentales: ¿A  quién  o a qué  justifica,  propiamente?  ¿Cómo  entiende 
esta  justificación?  En  suma,  ¿posee  esta  teología  fundamental  un 
punto  de  partida  que  ella  haga  suyo  y que  merezca  ser  justificado? 
Esta  teología  no  posee  una  analítica,  ni  una  hermenéutica  ni  elabora 
tampoco  una  pragmática  de  la  teología.  Las  reconstrucciones  ra- 
cionales de  la  realidad  no  poseen  pretensiones  de  constituirse  en 
tomas  de  posición  o en  modos  de  existir  en  el  mundo.  No  se 
orientan  a realizar  opciones  con  las  que  alguien  pueda  sentirse 
realmente  comprometido,  por  las  que  alguien  pueda  decidirse  o 
que  representen  a alguien.  En  definitiva,  no  son  aspectos  centrales 
de  una  teología  fundamental.  El  Concilio  no  pide  reconstrucciones. 
Presenta  comprensiones  reales.  Es  una  toma  de  posición  en  la  que 
se  revela  el  plan  de  Dios  acerca  de  la  vocación  del  hombre,  y en  la 
que  se  ofrece  una  contribución  para  la  solución  de  los  problemas 


6M.  Seckler,  "Fundamentaltheologie:  Aufgaben  und  Aufbau,  Begriff  und  Ñamen", 
en  W.  Kem-H.  J.  Pottmeyer-M.  Seckler  (eds),  op.  cit.,  t.  4, 450-514. 

7Ibid.,A70.  El  Concilio  no  es  tenido  en  cuenta  precisa  mente  en  su  principal  significado. 
Tampoco  en  sus  afirmaciones  fundamentales.  Estas  carencias  conducen  a una 
ausencia  de  perspectivas,  a síntomas  de  deficiencia  materiales  y a errores. 

¿A  quién  o a qué  justifica  propiamente  esa  teología?  Las  deficiencias  materiales  son 
notorias.  El  manual  no  se  ocupa,  o casi  no  lo  hace,  de  la  teología  de  la  liberación,  y 
en  absoluto  del  proceso  teológico,  aun  cuando  estas  orientaciones  de  la  teología 
plantean  las  cuestiones  de  principios,  y la  ciencia  de  la  teología  f undamen  tal  sea  una 
ciencia  de  los  principios  de  la  teología.  Hay  errores  objetivos.  Atañen  al  orden  de  los 
principios  y,  entre  otros  tantos,  a los  'lugares  teológicos"  de  M.  Cano.  Aquí  hay  que 
resaltar,  sobre  todo,  la  imputación  de  historicismo.  M.  Seckler,  quien  se  ha  ocupado 
también  con  el  problema  de  los  'lugares  teológicos"  en  otros  contextos,  no  percibe 
la  diferencia  que  hay,  en  la  categoría  de  'lugar  teológico",  entre  lugar  y principio; 
no  elabora  la  noción  de  autoridad  en  el  orden  de  los  principios  y la  confunde  con  el 
autoritarismo.  Seckler  tampoco  es  completo  desde  una  perspectiva  histórica,  pues 
no  toma  en  cuenta  a A.  Gardeil,  y con  él,  a toda  la  corriente  francesa  que  interpreta 
a Cano,  siendo  que  ésta  corriente  tiene  un  significado  especial.  El  que  él  confunda 
mi  contribución  a la  interpretación  de  Cano  con  la  A.  Langno  debería  suceder,  pero 
es  comprensible  en  cuanto  equivocación  histórica. 

Para  una  teología  fundamental  que  tematiza  los  principios  de  la  teología  o los 
satisfaga,  véaseC.  Bo(f , Teología  de  lo  político. Salamanca,  1980;G.  Mazzillo,  La  teología 
come  prassi  di  pace.  Molfetta,  1988;  también  véase  la  serie  que  edito:  Würzburger 
Studien  zur  Fundamentaltheologie.  Frankfurt-Bem-New  York,  1986  y ss. 
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del  mundo.  Su  mensaje  tiene,  pues,  un  carácter  teológico,  antro- 
pológico y sociológico.  Quien  lo  justifica  apologéticamente,  tiene 
que  comprender  hermenéu ticamente  los  contenidos  existenciales 
totalizantes  que  en  este  anuncio  se  hacen  realidad.  Tiene  que  dar 
cuenta  de  su  modo  de  comprenderlo,  y dar  razones  acerca  de  por 
qué  lo  defiende. 

La  teología  fundamental  es  el  lugar  de  esta  fundamentación. 
Elabora  tomas  de  posición  y no  reconstruye  la  realidad,  sino  que  la 
analiza  y la  transforma.  No  está  por  sobre  la  historia,  sino  que  se 
constituye  en  ella,  y es  gracias  a la  fuerza  de  sus  principios, 
apologética,  hermenéutica  y analítica  de  la  existencia  humana, 
cristiana  y eclesial.  La  teología  fundamental  opta,  pues  es  toma  de 
posición.  Defiende  la  condición  humana  de  los  pobres,  la  condición 
cristiana  de  los  cristianos  que  se  comprometen  en  favor  de  los 
pobres  y que  representan  a Cristo,  y justifica  también  la  condición 
de  Iglesia  de  la  Iglesia  de  los  pobres,  dado  que,  en  definitiva,  ella  es 
la  teología  fundamental  de  la  comunidad  del  pueblo  de  Dios  en 
Cristo.  La  teología  fundamental  del  Concilio  es  la  justificación  de 
esa  existencia  humana,  cristiana  y eclesial.  Es  una  manera  de 
existir  desde  la  fe  y desde  la  política. 

Por  todo  lo  dicho,  en  los  capítulos  anteriores  he  expuesto  los 
contenidos  de  la  fe  formulados  por  el  Concilio  y la  comprensión 
teológica  de  esa  fe  en  el  ámbito  de  la  política,  es  decir,  he  expuesto 
la  teología  de  la  liberación.  Y en  efecto,  en  primer  lugar  el  Concilio 
formula  los  enunciados  básicos  de  la  fe.  Se  trata  de  la  propuesta  de 
sus  tomas  de  posición,  de  sus  perspectivas  fundamentales.  En 
segundo  lugar,  es  la  teología  de  la  liberación  la  que  formula,  en  la 
proclamación  de  esa  fe,  sus  enunciados  básicos  sobre  el  derecho 
de  los  pobres  a la  existencia.  La  teología  de  la  liberación  vive  y 
piensa  la  fe  desde  la  vida  de  los  pobres.  Y puede  y tiene  que 
remitirse  al  Concilio,  pues  encarna  su  programa.  En  tercer  lugar,  la 
teología  fundamental  es  pensada  como  la  ciencia  de  los  principios 
de  la  teología.  Tiene  que  indagar  acerca  de  los  principios  de  la  fe  y 
de  la  teología,  y — desde  sus  propios  modos  de  plantear  la 
cuestión — tiene  que  vérselas  con  la  fe  del  Concilio  y con  la  teología 
de  la  liberación.  Esto  no  obsta  para  que  la  teología  fundamental 
pueda  y tenga  que  expresar  sus  propios  puntos  de  vista  enca- 
minados a la  valoración  y discusión  de  los  mencionados  problemas. 
Y es  lo  que  ocurre  cuando  la  teología  fundamental  establece  que 
las  tomas  de  posición  básicas  del  Concilio  y de  la  teología  de  la 
liberación  poseen  carácter  de  cuestiones  de  principio,  de  cuestiones 
fundamentales.  Estas  tomas  de  posición  tienen  un  determinado 
contenido,  han  sido  apropiadas  por  alguien  y revisten  importancia 
para  él. 

En  consecuencia,  los  enunciados  que  las  formulan  tienen  que 
ser  considerados  en  el  ámbito  de  los  principios:  pueden  ser  funda- 

258 


mentados,  justificados,  pero  también  rechazados.  Una  tal  discusión 
es  necesaria,  ya  que  existen  principios  de  la  fe  y de  la  ciencia  que 
tienen  que  ser  legitimados  en  un  orden  general,  y cuya  aceptación 
allana  determinadas  dificultades  fundamentales.  A éstos,  pertenece 
el  principio  de  que  los  objetos  son  sujetos,  y que  no  se  puede 
acceder  a ellos  de  manera  instrumentalista  y objetivista  Este 
principio  se  orienta  en  contra  del  fenomenalismo  en  la  teología. 
También  pertenece  a estos  principios  aquel  que  afirma  que  la 
existencia  es  una  categoría  para  la  verificación  de  los  contenidos 
tácticos  de  los  enunciados 8  9.  Esto  tiene  que  ver  con  las  pretensiones 
de  validez  de  los  enunciados,  y está  dirigido  en  contra  de  una 
interpretación  subjeti  vista  de  la  hermenéutica.  También  pertenece 
a estos  principios  aquel  que  dice  que  las  acciones  muestran  el 
significado  de  los  enunciados 10,  pues  indican  el  sentido  que  alguien 
transmite  a una  afirmación  y aquello  a lo  que  con  este  sentido  se 
refiere.  Este  principio  pragmático  pone  de  manifiesto  la  verdad  de 
los  enunciados. 

Para  la  teología  de  la  liberación,  la  vida  junto  a los  pobres  es 
esencial,  por  cuanto  ella  es  su  voz.  La  teología  de  la  liberación  nace 
del  encuentro  con  los  pobres  de  América  Latina.  De  allí  que  se 
presente  la  pregunta:  ¿puede  darse  en  Europa  una  teología  de  ese 
tipo,  y puede  encontrar  legitimidad  en  la  universidad  y en  la 
Iglesia?  Me  he  planteado  esta  cuestión  y la  he  respondido  de  la 
siguiente  manera:  tiene  que  darse,  en  Europa,  una  teología  de  los 
pobres  con  el  mismo  sentido  político.  Ya  que,  primero,  la  teología 
latinoamericana  es  combatida  en  Europa  y tiene  que  ser  defendida 
también  en  Europa.  Segundo,  la  teología  es  teología.  Como  tal, 
tiene  pretensiones  de  universalidad  y tiene  que  ser  válida  entonces, 
también  en  Europa.  Aun  cuando  allí  no  fuera  necesaria  la  liberación, 
si  lo  sería,  en  todo  caso,  la  conversión.  Tercero,  los  pobres  consti- 
tuyen, sin  más,  perspectivas  fundamentales  de  los  enunciados  de 
la  teología  y de  la  fe.  Sin  ellos,  ambas  no  serían  posibles.  Cuarto, 
Europa  tiene  corresponsabilidad  cultural,  económica  y política 
con  la  situación  latinoamericana.  También  carga  con  una  culpa 
histórica.  Quinto,  la  Iglesia  europea  está  obligada  a adecuarse  a los 
lincamientos  del  Concilio.  Sexto,  el  reino  de  Dios  tiene  que  ser 


8 Véase  sobre  todo  A.  N.  Whitehead  y su  categoría  del  principio  reformado  de  la 
subjetividad,  en  Prozej}  und  Realitdt.  Frankfurt,  1979, 310ss. 

9 Véase  a este  propósito  G.  Frege,  "Dialog  mit  Pünjer  über  Existenz",  en  del  mismo 
autor,  Schriften  zur  Logik  und  Sprachphilosophie  (Meiners  Philosophische  Bibliothek 
277).  Hamburg,  1971, 1-22;  también  M.  Heidegger,  Sein  und  Zeit.  Tübin  gen,  1972,  con 
la  condición  que  la  categoría  de  existencia  se  entienda  en  Heidegger  ontológica  y no 
existencialísticamen  te. 

10  Véase  al  respecto  sobre  todo  Ch.  S.  Peirce,  Schriften  II.  Vom  Pragmatismus  zum 
Pragmatizismus  (edit.  por  K.  O.  Apel  (Theorie  Suhrkamp)).  Franfurt,  1970. 
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anunciado  de  nuevo  en  Europa.  Para  esto  es  necesario  un 
conocimiento  retrospectivo  y un  nuevo  conocimiento  de  su  tradi- 
ción. En  esta  tradición  se  debe  distinguir,  de  la  mano  de  la  reve- 
lación, lo  falso  de  lo  verdadero.  La  revelación  debe  convertirse,  de 
nuevo,  en  una  norma. 

Los  pobres  obligan  a la  teología  a reflexionar  sobre  su  sentido 
en  la  Iglesia  y en  la  sociedad.  La  obligan  a ser  auténtica  y capaz  de 
generar  opciones.  Donde  la  teología  logra  convertirse  en  voz  de 
los  pobres,  se  verá  inagotablemente  enriquecida  por  ellos.  La 
pregunta  por  el  sentido  es  una  pregunta  fundamental  de  la  teología 
en  Europa.  Es  la  pregunta  por  el  ser-mujer  y el  ser-varón  de 
cristianas  y de  cristianos,  pero  también  la  pregunta  por  el  ser 
creado  y por  la  vocación  de  todo  lo  creado.  El  ser  precede  a la 
conciencia.  Por  eso,  el  fundamento  de  la  teología  es  lo  real,  no  lo 
ideal.  Quisiera  discutir  lo  dicho  desde  una  perspectiva  moral  y 
política. 


2.  Obstáculos  en  el  camino:  el  plantonismo 
y la  necesidad  de  su  superación 

La  renovación  de  la  vida  y del  pensamiento  de  la  Iglesia  que 
realiza  el  Concilio  se  origina  en  la  misma  fe.  Al  asumir  las 
perspectivas  antropológicas  y sociológicas  de  la  fe,  el  Concilio 
adopta  una  actitud  nueva  ante  ella.  Declara  que  la  fe  en  el  plan  de 
Dios  sobre  la  vocación  del  hombre  ilumina  y es  un  punto  de 
partida  que  fortalece  el  espíritu  del  hombre  para  la  solución  de  los 
problemas  humanos  y sociales.  Entre  esos  problemas  sobresalen 
los  referidos  a la  vida  de  la  familia,  a la  diversidad  y al  progreso  en 
el  ámbito  de  la  cultura,  a las  relaciones  laborales  dentro  de  la 
economía  moderna,  a la  guerra  y a la  paz  en  el  ámbito  de  la  política 
nacional  e internacional.  Quien  asume  la  fe  del  Concilio  y se 
convierte,  renueva  su  vida  personal  y su  pensamiento,  y de  esta 
manera  se  capacita  y es  llamado  a colaborar  en  la  construcción  de 
una  nueva  sociedad,  y en  particular,  en  el  proceso  de  humanización 
del  Estado  y de  la  Iglesia.  La  fe  del  Concilio  es,  por  lo  tanto,  una 
toma  de  posición  política  para  la  misma  Iglesia,  pues  muestra  la 
prioridad  de  la  vocación  de  los  pobres.  Es  fundamental  que  esta 
prioridad  de  los  pobres  se  manifieste  en  la  misma  fe  del  Concilio, 
dado  que  ésta  es  el  punto  de  partida  para  la  liberación  de  los 
mismos  n. 


11  Sin  ninguna  duda  los  hombres  singulares,  los  movimientos  sociales,  las 
instituciones,  las  épocas  históricas,  son  lugares  de  la  teología.  La  obra  de  M.  Cano 
sobre  los  lugares  teológicos,  clásico  libro  de  teología  fundamental,  es  por  esta  razón, 
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La  fe  obliga  al  Concilio  a una  nueva  forma  de  relación  consigo 
mismo.  La  Iglesia  y su  tradición  son  las  referencias  humanas  y 
sociales,  por  cierto  no  desconocidas,  que  el  Concilio  posee.  En 
ellos,  el  significado  religioso  de  las  vocaciones  individuales,  y 
especialmente  el  servicio  a los  pobres  y enfermos,  han  sido  alta- 
mente valoradas.  La  fe  del  Concilio  los  recuerda  y se  remite  a ellos, 
pero  les  otorga  a estas  perspectivas  fundamentales  de  la  vida  y del 
pensamiento  de  la  Iglesia  una  nueva  importancia  teológico-política, 
que  en  realidad  les  corresponde  por  sí  mismos.  Los  pobres  son  el 
sentido  mismo  de  la  fe;  el  principio  fundamental  de  su  predicación. 
La  Iglesia  puede  y tiene  que  vivir  desde  estas  bases.  Los  pobres 
constituyen  el  principio  de  su  renovación  en  el  presente.  Por  eso  el 
Concilio  conserva  la  tradición,  pero  la  corrige  con  firmeza,  su- 
perando ese  dualismo  "de  arrastre"  entre  lo  espiritual  y lo  social. 
En  su  acción  política  la  Iglesia  conserva  una  magnitud  espiritual,  y 
a través  de  su  dimensión  religiosa  se  vuelve  políticamente  eficaz. 
Enviada  a predicar  el  reino  de  Dios,  se  convierte  en  un  fenómeno 
político-religioso.  Esta  concepción  introduce  correcciones,  sobre 
todo  en  esa  noción  de  Iglesia  que  jugó  un  papel  determinante  en 
los  enfrentamientos  políticos  con  el  Estado  de  los  siglos  XIX  y XX: 
la  de  la  Iglesia  como  societas  perfecta 12.  Esta  noción  es,  en  realidad, 
una  categoría  política  con  un  antiguo  origen;  se  encuentra  ya  en 
los  escritos  políticos  de  Platón  y Aristóteles  13. 


2.1.  El  concepto  de  política 

Es  idéntico  al  concepto  de  poder.  La  política  es,  en  esta  acepción, 
el  arte  del  ejercicio  del  poder  sobre  el  hombre.  Indica  funciones  del 
Estado,  como  la  de  legislar,  gobernar,  administrar  justicia,  así 
como  la  de  dictar  las  constituciones.  De  acuerdo  a esta  idea  de 
política,  no  hay  separación  de  poderes  ni  existen  derechos  del 
ciudadano.  El  poder  está  al  servicio  de  la  idea  de  Estado,  no  al 
servicio  del  ciudadano  14;  mucho  menos  de  las  ciudadanas. 


sin  más,  un  libro  de  un  significado  fundamental.  Permite  hoy  plantear  las  cuestiones 
sobre  teología  y praxis,  teología  y sociología,  y teología  y política,  en  el  orden  de  los 
principios.  Su  correcta  interpretación  tiene,  para  la  teología  actual,  un  gran  significado* 
Véase  E.  Klinger,  Ekklesiologie  der  Neuzeit.  Freiburg,  1978. 

12  Véase  también  Y.  Congar,  Le  Concite  de  Vatican  II.  París,  1984, 7-32. 

13  No  se  entrará  aquí  en  las  características  generales  de  las  comprensiones  de  Platón 
y Aristóteles.  Entre  otros,  véase  al  respecto  G.  Bien,  Die  Grundlegung  der  politischen 
Philosophie  bei  Aristóteles.  Freiburg,  1973. 

14  Acerca  de  la  definición  platónica  de  política,  véase  "El  político",  versión  alemana 
en  Sámtliche  Werke,  editadas  por  E.  Loewenthal.  tomo  II.  Kóln,  1969, 770.  También  O. 
Brunner  y otros  (eds.),  Geschichliche  Grundbegriffe,  Historisches  LexDum  zur  politisch- 
sozialen  Sprache  in  Deutschland.  Sttutgart,  1978,  t.  4, 790-792. 
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2.2.  El  concepto  de  Estado 

La  justicia  es  la  norma  del  comportamiento  político.  Un  Estado 
perfecto  es  aquel  en  el  que  reina  la  justicia  perfecta.  Pero  en  Platón, 
la  idea  misma  de  justicia  implica,  sin  embargo,  la  desigualdad;  en 
efecto.  Platón  dice:  "lo  justo  consiste  en  hacer  lo  útil  largamente 
reflexionado"  15. 0 también:  "un  tratamiento  igual  con  el  desigual 
evidencia  injusticia"  16. 

Y Aristóteles  exige:  ¡igualdad  para  lo  igual  y desigualdad  para 
lo  desigual! 17  El  principio  fundamental  que  ordena  ese  Estado  es 
la  absoluta  división  de  clases.  Dice  Platón:  "si  cada  grupo,  los 
comerciantes,  los  guerreros,  los  guardianes,  se  dedican  a hacer  lo 
suyo,  entonces  hay  justicia"  18. 

La  igualdad  entre  los  ciudadanos,  en  consecuencia,  significa 
injusticia: 

...si  un  guerrero,  por  ejemplo,  pasa  a formar  parte  de  los  guar- 
dianes, sin  ser  digno  de  ello  [es  decir,  sin  poder  representar  los 
intereses  de  clase  de  los  guardianes],  entonces  ese  cambio  — y la 
abjuración  de  la  propia  condición  a la  que  conduce  el  mismo — 
significa  la  ruina  del  Estado  19. 

En  consecuencia,  de  la  perfección  del  Estado  forma  parte  no 
sólo  la  estricta  división  de  clases,  sino  también  la  identificación  del 
destino  del  Estado  con  el  destino  de  la  clase  dominante;  ésta  tiene 
el  derecho  exclusivo  a las  armas  y a la  educación.  La  injusticia 
consiste  en  la  transgresión  de  ese  orden.  La  injusticia  es  una  acción 
en  contra  del  Estado,  no  en  contra  de  una  persona  particular,  pues 
a pesar  de  que  "una  persona  particular  pueda  cometer  una 
injusticia,  sólo  la  padece  la  colectividad"  20. 

Es  dudoso  que  se  pueda  dar  un  Estado  perfecto.  Pero  si  esto 
ocurriera,  entonces  sería  exactamente  lo  opuesto  a lo  que  Platón 
entiende  por  el  mismo,  ya  que  la  justicia,  en  el  sentido  de  igualdad 
entre  gobernantes  y gobernados,  está  absolutamente  excluida  de 
ese  Estado. 


15  Platón,  "Der  Staat"  340D-341  D,en  Samtliche  Werke.op.  cit.,  t.  2, 26.  Las  siguientes 
citas  de  Platón  se  harán  según  K.  R.  Popper,  Der  Zauber  Platons.  München,  1973 
(traducción  propia  al  español). 

16  Platón,  "Gesetze"  757  A,  en  K.  R.  Popper,  op.  cit.,  139. 

17  Aristóteles,  Politik  III,  9,1,1280  a.  Traducido  al  alemán  por  E.  Rolfes  (Meiners 
Philosophische  Bibliothek  7).  Hamburg,  1958,  93. 

18  Platón,  "Staat"  434  C,  en  K.  R.  Popper,  op.  cit.,  131. 

19  Platón,  "Staat"  434  B-C,  en  ídem. 

20  K.  R.  Popper,  op.  cit.,  150. 
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2.3.  La  noción  de  conductor  político 


La  clase  dirigente  de  un  Estado  está  sujeta  a la  norma  de  la 
absoluta  justicia.  Según  Platón,  esta  clase  dirigente  tiene  que  ser 
capaz  de  conocer  la  desigualdad  constitutiva  entre  los  ciudadanos, 
ponerla  en  evidencia  si  no  se  la  tiene  presente,  y defenderla  si  se  la 
amenaza.  Por  lo  tanto,  el  conductor  político  debe  tener  el  poder  y 
el  derecho  de  situarse  por  encima  de  la  constitución.  En  un  Estado 
perfecto,  el  conductor  político  es  Rey  y Filósofo.  Sobre  un  tal 
dirigente,  escribe  Platón: 


Sea  que  gobierne  a sumisos  o insumisos  subordinados  de  acuerdo 
con  la  ley  o al  margen  de  ella...  sea  que  animado  de  su  mejor 
voluntad,  ordene  el  Estado,  incluso  matando  o deportando  a 
algunos  de  sus  ciudadanos...  mientras  él  proceda  de  acuerdo  a 
las  reglas  de  la  ciencia  y de  la  justicia  que  defienden  al  Estado... 
para  hacerlo  mejor  de  lo  que  era,  entonces  esa  forma  de  gobernar 
ha  de  ser  considerada  la  única  correcta  21 . 


El  Estado  perfecto,  en  consecuencia,  no  es  susceptible  de  crítica. 
Ciertamente  caben  en  él  los  sentimientos  humanitarios,  pero  éstos 
no  constituyen  derechos.  La  amistad  entre  los  hombres  libres  y los 
esclavos  es  posible,  pero  esto  no  elimina  la  esclavitud.  Esta  forma 
parte  del  Estado,  e incluso  le  es  necesaria,  pues  es  el  indicio  más 
claro  de  la  desigualdad  y por  ende,  una  expresión  institucional  de 
la  justicia  entre  los  hombres.  El  soberano,  en  el  Estado  perfecto  de 
Platón,  es  un  déspota. 


2.4.  La  noción  de  individuo 


Al  Estado  perfecto  pertenece  la  educación  en  su  totalidad.  Sus 
gobernantes  tienen  que  aprender  a conocer  la  justicia  y a ejercitarla. 
La  formación  de  los  mismos  tiene  que  ser  supervisada  por  el 
Estado,  y el  objetivo  de  esa  educación  no  consiste  en  la  capacidad 
para  discutir  críticamente  los  problemas,  sino  en  receptar  una 
doctrina  y en  estarle  sometida.  Por  eso,  refiriéndose  a los  educandos, 
dice  Platón  que  los  mismos 

...a  través  de  un  prolongado  entrenamiento  deben  volverse 
absolutamente  incapaces  de  hacer  cualquier  cosa  al  margen  de  la 
sociedad  22 


21  Platón,  "Der  Staatsmann"  293  C-E,  en  íbid.,  225. 

22  Platón,  "Gesetze"  942  C,  en  ib  id.,  184. 
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Platón  confunde  individualismo  y egoísmo;  en  efecto,  afirma: 
"la  parte  existe  gracias  al  todo,  pero  el  todo  no  existe  gracias  a la 
parte"  23. 

Ambos  no  son  recíprocamente  iguales.  Lo  colectivo  no  se 
constituye  con  base  en  los  individuos;  luego,  éstos  no  lo  representan, 
sino  que  le  están  sometidos.  El  Estado  no  existe  gracias  a hombres 
singulares,  sino  por  el  contrario,  el  hombre  singular  existe  gracias 
al  Estado.  Alguien  que  afirmara  que  los  últimos  son  los  primeros  y 
que  los  primeros  serán  los  últimos,  provocaría  en  la  construcción 
de  Platón  graves  desajustes,  ya  que  suprimiría  la  desigualdad  y 
convertiría  al  hombre  singular  en  norma  de  lo  colectivo.  Lo  colectivo 
se  constituye  como  tal  en  la  medida  en  que  se  mantengan  relaciones 
desiguales.  Platón  rechaza  todo  altruismo.  Según  él,  las  mujeres  y 
los  niños  son  una  propiedad,  y en  definitiva,  y como  toda  pro- 
piedad, son  una  posesión  colectiva.  Para  él,  las  individualidades 
no  existen  y no  pueden  ser  norma  alguna  en  el  comportamiento 
político.  Por  el  contrario.  Platón  afirma  de  su  Estado  "que  no  he 
omitido  esfuerzos  para  eliminar  en  todas  partes  y de  todas  las 
formas  todo  lo  que  es  privado  e individual"  24.  Ni  el  amor  a sí  mismo 
ni  el  amor  al  prójimo  pueden  ser,  para  Platón,  una  norma  del 
comportamiento  político.  Ambos  son  expresiones  individualistas, 
y por  ello  malos. 

Jamás  nadie  tuvo  una  hostilidad  tan  marcada  en  contra  del 
individuo.  Y este  odio  está  enraizado  profundamente  en  el 
dualismo  radical  de  la  filosofía  platónica;  Platón  odió  al  individuo 
y a su  libertad,  tanto  como  a las  experiencias  cambiantes  y las 
múltiples  percepciones  de  un  mundo  que  se  transforma.  En  el 
terreno  de  la  política,  el  individuo  fue  para  Platón  sinónimo  de 
lo  malo  25. 


2.5,  Lo  político  en  la  comprensión 
de  lo  religioso 

El  Estado  perfecto  ordena  las  actividades  de  sus  miembros. 
Pero  los  derechos  individuales  de  éstos  no  constituyen,  en  ese  tipo 
de  Estado,  ninguna  norma  que  haya  de  ser  tenida  en  cuenta.  El 
Estado  perfecto  persigue  a aquellos  cuya  creencia  en  Dios  choca 
con  sus  concepciones,  y los  amenaza  de  muerte.  Sabe  de  las 
"sesiones  nocturnas"  de  los  que  mandan  y están  en  vela,  atentos 


23  Platón,  "Gesetze"  903  C,  en  ib  id.,  144. 

24  Platón,  "Gesetze"  942  A,  en  ibid.,  147. 

25  K.  R.  Popper,  op.  di.,  148. 
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frente  a aquellos  que  discrepan,  a fin  de  "corregirlos  y salvar  sus 
almas"  26.  En  el  Estado  perfecto  no  reina  la  libertad  religiosa,  sino 
la  inquisición.  El  Estado  perfecto  presiona  al  individuo  para  que 
someta  sus  opiniones  propias  a los  puntos  de  vista  oficiales.  Luego, 
la  desigualdad  es  también  absoluta  en  lo  que  se  refiere  al  derecho 
a expresar  la  propia  opinión.  Para  los  ciudadanos  del  Estado 
perfecto  no  hay  libertad  religiosa  ni  libertad  de  opinión. 


2.6.  El  dualismo  de  contenido  y de  forma 

Los  Estados  son  manifestaciones  imperfectas  de  un  orden 
perfecto,  y por  éste  son  mensurados.  Y para  aquello  que  constituye 
la  esencia  del  orden  estatal,  vale  lo  que  es  válido  para  toda  esencia. 
La  esencia  del  Estado,  como  tal,  es  inmutable,  indestructible  y 
eterna:  "los  entes  tienen  un  ser  en  la  medida  en  que  participan  de 
una  forma;  y desaparecen  cuando  la  pierden"  27 . 

Por  eso,  el  cambio  de  las  cosas  es  una  imperfección,  y la 
historia,  un  testimonio  de  su  decadencia.  "Platón  enseña  que  el 
cambio  es  malo,  y que  la  permanencia  es  algo  divino"  28.  La  historia 
orienta  el  presente  hacia  un  futuro.  Transforma  inevitablemente  lo 
antiguo,  ya  que  trae  consigo  lo  nuevo.  Y es  por  eso  que  a los 
representantes  del  idealismo  se  les  presenta  la  alternativa  de  con- 
siderar lo  nuevo  como  ya  perteneciente  al  pasado,  o de  considerarlo 
como  falso.  Por  principio,  pues,  lo  nuevo  está  bajo  sospecha,  y es 
un  indicio  de  conspiración  y de  decadencia. 

Las  características  del  platonismo  antes  expuestas  dejan  su 
impronta  en  los  programas  políticos  de  la  autoridad  eclesiástica  y 
de  los  grupos  particulares  dentro  de  la  Iglesia,  pero  no  constituyen 
un  programa  de  la  misma  Iglesia.  Son  la  base  teórica  para  la  toma 
de  decisiones;  una  base  teórica  que  se  hace  evidente  en  la  praxis. 
Determinan  el  comportamiento  político  de  los  miembros  de  la 
Iglesia.  Sin  embargo,  ese  comportamiento  tiene  que  ser  evaluado 
con  base  en  lo  que  es  la  Iglesia.  Y lo  que  es  la  Iglesia  lo  dice  el 
Concilio  Vaticano  II,  que  se  convierte  así  en  fundamento  de  todo 
comportamiento.  Ahora  bien,  el  Concilio  supera  todo  platonismo 
dentro  de  la  Iglesia;  tiene  una  percepción  positiva  del  hombre 
singular  a partir  de  su  idea  de  vocación  del  hombre;  se  compromete 
en  la  defensa  de  los  derechos  humanos,  especialmente  del  derecho 
a la  libertad  religiosa;  deja  de  lado  la  definición  de  Iglesia  como 
societas  perfecta  y la  llama  "comunidad  del  pueblo  de  Dios";  exige 


26  Platón,  "Gesetze"  909  A,  en  Samtliche  Werke,  op.  cit.,  t.  3, 584. 

27  Estos  son  los  términos  de  la  descripción  aristotélica  acerca  de  la  doctrina  de  Platón: 
véase  K.  R.  Popper,  op.  cit.,  65. 

28  Ibid.,  66. 


265 


una  política  al  servicio  del  bien  común  y no  al  servicio  de  la 
permanencia  de  la  dominación;  comprende  colegial  y no  mo- 
nárquicamente el  ejercicio  del  pontificado  romano;  supera  el 
dualismo  entre  lo  antiguo  y lo  nuevo  en  su  concepción  de  lo 
pastoral. 

El  Concilio,  entonces,  es  la  norma  de  todo  enfrentamiento  con 
el  platonismo  en  el  seno  de  la  Iglesia.  No  quiero  profundizar  aquí 
sobre  la  capacidad  explicativa  y la  penetración  efectiva  de  las 
máximas  del  programa  platónico  en  cada  una  de  las  decisiones 
particulares  que  se  toman  dentro  de  la  Iglesia,  aunque  éstas  son 
tales  que  se  haría  necesario  ponerlas  al  descubierto.  Platónica  es  la 
concepción  de  política  que  se  traduce  en  la  afirmación  que  dice 
que  la  fe  no  es  poder,  y que  por  ende  no  es  política.  Platónico  es  el 
asistencialismo  en  su  comprensión  de  la  idea  de  pobre.  Platónico 
es  el  autoritarismo  en  su  comprensión  de  lo  administrativo:  todo 
el  poder  para  la  jerarquía.  Platónica  es  la  comprensión  de  lo 
nuevo,  al  menos  en  el  sentido  de  que  éste  no  es  una  categoría 
autónoma,  sino  que  se  la  hace  pasar  como  idéntica  con  lo  antiguo 
o sinónimo  de  lo  malo.  Platónica  es  la  afirmación  de  la  desigualdad 
en  lugar  de  la  igualdad  entre  las  personas,  y es  platónica  la  injusticia 
que  de  esto  se  sigue.  Platónica  es  la  afirmación  de  un  vicario 
general  alemán,  en  el  sentido  en  que  el  sacerdote,  cuando  se 
ordena,  renuncia  a su  dignidad  humana.  Fue  platónica  la  inqui- 
sición. Platónica  fue  la  indoctrinación  de  hábitos  como  fin  de  la 
educación  — tal  como  sucedía  en  las  casas  de  formación  sacerdo- 
tal— , en  lugar  de  una  educación  personal. 

Todos  los  programas  políticos  en  la  Iglesia  han  de  ser  evaluados 
en  su  cualidad  política  y eclesial;  de  allí  que  estén  sometidos  a una 
cualificación  teológica.  Esto  vale  también  para  el  platonismo.  El 
platonismo  tiene,  en  la  Iglesia,  una  determinada  función  política. 
En  efecto,  puesto  que  el  platonismo  define  lo  político  desde  una 
perspectiva  institucional,  hace  posible  la  fundamentación  de  la 
independencia  de  la  Iglesia  frente  al  Estado,  haciendo,  por  ejemplo, 
que  su  autonomía  resida  en  su  suficiencia  para  alcanzar  sus  propios 
fines.  Pero  el  platonismo  carece  de  la  posibilidad  de  fundamentar 
el  valor  de  cada  persona  frente  a la  intervención  del  Estado,  e 
incluso  frente  a la  intervención  institucional  de  la  Iglesia.  Y por 
esto,  la  Iglesia  paga  un  alto  precio.  El  platonismo  impide  el  enfren- 
tamiento, por  principio,  con  las  dictaduras;  y en  efecto,  valora  a los 
buenos  tiranos  y hace  una  diferencia  gradual,  pero  no  de  naturaleza, 
entre  la  democracia  y la  dictadura.  Impide  un  compromiso  decidido 
a favor  de  los  derechos  humanos,  en  tanto  que  reconoce  básicamente 
la  institución  de  la  esclavitud;  de  hecho,  la  Iglesia  no  luchó  nunca 
políticamente  en  contra  de  la  esclavitud.  Impide,  además,  una 
fundamentación  de  la  misión  de  la  Iglesia  entre  los  pobres,  pues 
no  distingue  entre  Estado  y sociedad,  y no  reconoce,  de  esta 
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manera,  la  pretensión  de  los  pobres  a convertirse  en  sujetos  de  la 
política.  Desde  el  punto  de  vista  de  una  evaluación  teológica,  el 
platonismo  no  ofrece  mayores  razones  de  preferencia  que  el  mar- 
xismo, lo  que  en  realidad  no  tiene  que  provocar  asombro.  En 
definitiva,  lo  inaceptable  para  el  cristianismo  es  la  comprensión 
que  el  platonismo  maneja  acerca  de  la  institución  y del  individuo. 
El  hombre,  para  el  cristianismo,  no  está  sometido  a la  ley,  sino  la 
ley  al  hombre;  y por  esta  razón,  la  ley  está  en  función  de  la 
dignidad  del  hombre  y de  su  aspiración  a convertirse  en  sujeto  de 
la  política. 

Por  un  lado,  llama  la  atención  que  en  la  Congregación  de  la  Fe 
existan,  aparentemente,  problemas  con  la  valoración  del  Concilio 
Vaticano  II,  y que  el  reconocimiento  del  Concilio  como  norma  para 
la  ortodoxia  de  los  enunciados  de  fe  en  la  Iglesia  y en  la  teología 
siga  siendo  discutida.  Pero  por  otro  lado,  no  es  de  admirar,  pues 
vista  críticamente,  la  Congregación  de  la  Fe  es  un  producto  pla- 
tónico. Sin  embargo,  se  sabe,  los  intereses  políticos  no  deberían  ser 
norma  para  la  fe,  sino  por  el  contrario,  la  fe  debería  ser  norma  para 
la  valoración  de  estos  intereses  al  interior  y fuera  de  la  Iglesia.  De 
allí  que  tenga  que  exigirse,  y especialmente  a la  Congregación  de 
la  Fe,  el  reconocimiento  de  la  fe  en  la  vocación  del  hombre.  Su 
asunción  no  debería  ser  una  concesión  graciosa  de  la  autoridad 
eclesiástica,  sino  un  principio  de  la  misma  Iglesia  y una  norma 
suprema  de  la  teología.  La  fe  en  la  vocación  del  hombre  es  el 
principio  fundamental  de  lucha  en  contra  del  conservadorismo 
ilegítimo  dentro  de  la  Iglesia.  La  confianza  en  la  tradición  se 
evidencia  en  la  puesta  en  práctica  de  la  fe  en  esa  vocación  del 
hombre. 


3.  La  moral,  entre  la  teología  y la  dogmática. 

La  necesidad  de  una  reflexión 
sobre  los  nuevos  fundamentos 

La  fe  del  Concilio  es  confesión  y programa.  Confesión  en  la 
vocación  integral  del  hombre  en  Dios  y en  Cristo,  y programa  de 
compenetración  entre  la  dogmática  y la  pastoral  en  la  vida  y en  el 
pensamiento  de  la  Iglesia.  La  confesión  de  fe  es  el  punto  de  partida 
de  ese  programa  de  renovación  de  la  Iglesia.  El  programa  del 
Concilio  es  el  camino  para  hacer  efectivo,  en  la  teoría  y en  la 
práctica,  ese  reconocimiento.  Los  principales  obstáculos  político- 
ideológicos  para  esta  puesta  en  práctica,  son  el  platonismo  y el 
liberalismo.  Ambos  son  incapaces  de  viabilizar  una  tal  confesión. 
El  platonismo  porque  no  cree  en  el  hombre;  el  liberalismo  porque 


267 


no  acepta  la  fe  en  el  hombre  como  principio  del  orden.  El  platonismo 
es  un  institucionalismo,  y por  lo  tanto,  en  principio,  no  puede 
pensar  en  los  derechos  humanos.  Absolutiza  la  jerarquía  y con- 
funde, en  consecuencia,  la  función  social  de  la  misma  con  una 
dignidad  natural.  También  es  un  tradicionalismo,  dado  que  no 
acepta  que  lo  nuevo  sea,  simplemente,  nuevo,  y que  hasta  incluso 
pueda  ser  bueno.  Confunde  lo  nuevo  con  lo  pasado  y con  lo  malo. 
Sus  partidarios  toleran  lo  nuevo  con  escrúpulos  de  conciencia,  aun 
cuando  con  lo  nuevo  puedan  hacer  algo  bueno.  Por  el  contrario,  se 
atienen  a lo  tradicional  con  tranquilidad  de  conciencia,  aun  cuando 
se  trate  de  algo  malo.  Esta  ideología  revierte  de  una  manera 
especial  sobre  las  reglas  del  lenguaje.  Allí  donde  se  le  reconoce 
como  bueno,  lo  nuevo  no  es  considerado  en  cuanto  tal,  sino  como 
lo  antiguo.  Y donde  no  haya  otra  posibilidad  que  aceptar  que  algo 
es  nuevo,  automáticamente  se  lo  considera  sospechoso,  no  es 
"admitido  en  la  corte",  y en  consecuencia  queda  excluido. 

El  liberalismo,  por  el  contrario,  está  en  contra  de  la  intan- 
gibilidad de  las  instituciones  y es  antitradicionalista,  pero  no  está 
en  contra  del  pensamiento  esquematizado.  Así,  puede  pensar  la 
vocación  del  hombre  de  una  manera  ideal,  pero  no  real.  Los 
derechos  humanos,  para  el  liberalismo,  no  constituyen  ningún 
desafío  político-social.  De  allí  que  los  platónicos  puedan  ser  también 
liberales,  y a su  vez  los  liberales  puedan  servirse  del  platonismo 
para  justificar  la  desigualdad  y para  luchar  institucionalmente  en 
contra  de  toda  real  renovación  en  la  política  y en  la  teología.  El 
marxismo  no  es  enemigo  del  Concilio,  aunque  hasta  ahora  haya 
sido  anticristiano  y no  haya  tenido  representantes  en  la  Iglesia.  Es 
un  desafío  al  que  no  se  ha  dado  respuesta  adecuada,  y que  al 
margen  del  Concilio,  no  puede  ser  superado.  El  marxismo  es 
antiplatónico  y antiliberal,  pero  es  institucionalista,  y ha 
transgredido  gravemente  los  derechos  del  hombre.  Porque,  al  fin 
y al  cabo,  esos  derechos  son  el  principal  problema  con  el  que 
chocan  el  platonismo,  el  liberalismo  y el  marxismo.  La  Iglesia  tiene 
que  enfrentarse,  dentro  y fuera  de  sí  misma,  con  estos  enemigos 
político-ideológicos  de  su  propia  fe.  Estos  representan  para  la 
misma  Iglesia  un  grave  problema  ético,  pues  amenazan  con 
cambiarle  sus  nuevas  tomas  de  posición  dogmático-pastorales  29. 
Los  pobres  son  la  clave  para  la  acción  y el  pensamiento  de  la 
Iglesia  en  la  perspectiva  del  Concilio:  ellos  son  los  marginados  por 
el  platonismo,  las  víctimas  del  liberalismo  y la  carne  de  cañón  del 
marxismo.  La  dominación,  la  explotación  y la  privación  de  sus 


29  Véase  E.  Klinger,  "El  Concilio  como  tarea  dogmática.  El  nuevo  concepto  general 
de  la  fe",  en  A.  González  Montes  (ed.),  Iglesia,  teología  y sociedad  veinte  años  después  del 
Segundo  Concilio  Vaticano  (Biblioteca  Salmanticensis  102).  Salamanca,  1988,  71-82. 
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derechos  está  en  flagrante  contradicción  con  todo  lo  que  se  entiende 
por  vocación  integral  del  hombre.  Esta  situación  obliga  a una 
opción  de  la  Iglesia;  y en  efecto,  ella  no  puede  rechazar  a los  pobres 
y al  mismo  tiempo  confesar  su  fe  en  la  vocación  integral  de  los 
mismos.  Pues  todo  rechazo  es,  prácticamente,  una  negación  de  esa 
fe.  No  se  puede  acceder  a la  opción  por  los  pobres  platónicamente, 
ya  que  en  última  instancia  se  trata  de  una  decisión  de  fe.  Esta 
opción  exige  un  sacrificio  personal  y es  una  lucha  en  contra  de 
toda  explotación,  dominación  y privación  de  derechos.  Quien  opte 
de  esta  forma,  tiene  que  subordinar  todas  sus  pretensiones  a ese 
desafío,  y practicar  la  pobreza  con  profundidad  religiosa. 

La  luz  de  Cristo  rompe  los  hechizos  del  platonismo,  y no 
permite  neutralidad  alguna  entre  dominadores  y dominados.  Los 
platónicos  enfrentan  un  problema  de  credibilidad:  están  dispuestos 
a hablar  sobre  los  pobres,  pero  no  a comprometerse  con  ellos; 
están  en  contra  de  los  pecados  personales,  pero  toleran  los  institu- 
cionales; quieren  igualar  la  justicia  en  el  sentido  de  Jesús  y la 
justicia  en  el  sentido  de  Platón;  exhortan  a la  sociedad  a que  se 
purifique,  pero  ellos  no  lo  hacen.  Todo  platonismo  daña  a la 
Iglesia,  pues  introduce  el  dualismo  entre  autoridad  y pueblo,  entre 
cuerpo  y alma,  entre  Iglesia  y sociedad,  entre  Dios  y mundo. 
Desde  un  punto  de  vista  ético,  es  un  dualismo  entre  palabras  y 
acciones,  y atañe  al  octavo  mandamiento  30.  Quien  toma  partido 
por  el  liberalismo,  distancia  a la  Iglesia  de  sus  miembros  y la 
convierte  en  algo  que  ella  no  es,  pero  que  Nietzsche  le  reprochaba 
ser:  un  platonismo  para  el  pueblo. 

Los  pobres  constituyen  la  clave  ético-social  y ético-personal 
para  la  puesta  en  práctica  del  programa  del  Concilio.  Nadie  puede 
afirmar  en  serio  que  cree  en  los  derechos  humanos,  si  convierte  en 
principio  el  envilecimiento,  la  privación  y la  explotación  de  los 
mismos,  y rehúsa  tomar  posición  decidida  en  favor  de  ellos.  Quien 
así  obra,  es  alguien  incapaz  de  anunciar  el  evangelio  del  reino  de 
Dios.  De  allí  que  los  pobres  sean  una  instancia  fundamental  en  la 
Iglesia  y en  la  teología.  Son,  dentro  de  la  sociedad,  un  grupo  cuyos 
derechos  han  de  ser  reclamados  desde  la  teología  fundamental.  El 
reconocimiento  de  este  significado  de  los  pobres  resulta  básico 
para  el  tratamiento  realista  de  los  problemas  de  ética  individual. 
El  modo  como  se  encaran  estos  problemas,  tiene  que  responder  a 
la  persona  de  cada  pobre  y de  todo  él.  Quien  trabaja  por  la 
liberación,  avanza  en  el  camino  de  su  propia  conversión,  y aporta 
una  contribución  decisiva  para  la  conversión  de  las  personas  y de 
las  instituciones  que  privan  de  sus  derechos  y de  su  dignidad,  y 


30  En  la  Biblia,  este  mandamiento  no  es  para  los  niños,  sino  para  los  políticos. 
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explotan  a los  pobres.  Este  compromiso  fundamenta  y acrecienta 
la  credibilidad  en  un  campo  problemático  en  el  que  la  Iglesia  se  ha 
ocupado  con  insistencia  desde  el  Concilio,  pero  al  que  resaltan  y 
justifican,  no  ya  el  Concilio,  sino  las  reflexiones  del  derecho  natu- 
ral. 

Quiero  discutir  aquí  el  enfrentamiento  entre  los  teólogos  mo- 
rales romanos  y alemanes  sobre  problemas  de  moral  sexual. 
Ciertamente,  este  conflicto  pertenece,  en  principio  y más  de  lo  que 
sg  estaría  dispuesto  a aceptar,  a la  teología.  El  conflicto,  en  efecto, 
ha  tematizado,  en  el  ámbito  de  la  moral  y de  sus  reglas  de  acción, 
cuestiones  dogmáticas  y pastorales.  De  allí  que  devenga  necesaria 
una  reflexión  sobre  el  Concilio,  instancia  vinculante  en  esta 
discusión.  Una  discusión  que  no  puede  reducirse  a una  disputa 
entre  un  naturalismo  que  carece  de  dimensión  pastoral,  y un 
personalismo  que  no  tiene  fuerza  vinculante.  Esta  reflexión,  que 
ciertamente  es  necesaria,  sobre  los  fundamentos  de  la  nueva 
situación,  tendría  que  remarcar  los  siguientes  aspectos: 

1)  La  existencia  del  hombre  abarca  lo  natural  y lo  sobrenatural. 
Por  medio  de  una  decisión  consensual  — pero  no  al  margen  de 
ella — se  puede  acordar,  por  lo  tanto,  que  la  naturaleza,  en 
cuanto  naturaleza,  crea  relaciones  vinculantes  y es  capaz  de 
fundamentar  un  orden  correspondiente  para  la  existencia  hu- 
mana. La  argumentación  que  se  basa  en  el  orden  de  la  natu- 
raleza — sin  que  se  tenga  en  cuenta  la  historia  de  la  persona — 
no  constituye  un  argumento  moral.  Las  normas  no  están  sólo 
para  ser  cumplidas,  sino  que  poseen  sentido  y significado. 
Tienen  que  poder  ser  justificadas  y puestas  en  práctica  por  el 
sujeto,  en  cuanto  sujeto  existente.  Una  argumentación  que 
reemplace  la  subjetividad  por  la  norma  ti  vidad  no  es  correcta. 
Desemboca  en  el  dualismo  platónico  de  sujeto-objeto,  y no 
fundamenta,  sino  que  impide,  la  aprobación  de  las  normas. 
Una  tal  argumentación  es  insuficiente  dogmáticamente,  y 
pastoralmente  dañosa  y contraproductiva. 

2)  Las  decisiones  se  refieren  a hechos,  pero  no  pueden  ser 
deducidas  nunca  de  los  hechos.  Esto  vale  también  para  los  así 
llamados  hechos  invariantes,  a los  que  corresponden  las  leyes 
de  la  naturaleza.  Pues  también  en  el  caso  de  que  su  no  obser- 
vancia pudiera  resultar  perjudicial  e incluso  mortal,  su  obser- 
vancia no  se  deduce  ni  del  hecho  del  daño,  ni  del  hecho  de  la 
muerte  en  cuanto  hechos,  ya  que  alguien  puede,  incluso, 
aceptar  ambos  hechos.  Frente  a esa  persona,  por  lo  tanto,  lo 
que  cabe  es  una  fundamentación  de  su  carácter  normativo,  de 
manera  tal  que  no  quiera  aceptar  esos  hechos.  Esa  voluntad  de 
no  aceptarlos  va  más  allá  de  la  ley.  El  quiere  lo  que  quiere  por 
propia  voluntad,  y no  a causa  de  la  ley,  a la  que  puede  cumplir 


270 


o no  cumplir.  La  normatividad  no  puede  ser  fundamentada  en 
hechos. 

3)  Los  legisladores  están  también  obligados  por  la  conciencia 
como  norma.  Están  obligados  por  la  conciencia  de  aquellos 
comprendidos  por  la  legislación.  La  conciencia  de  quienes 
están  obligados  por  una  ley,  es  la  pauta,  la  norma,  para  la 
normatividad  de  la  ley.  Los  legisladores  actúan  en  contra  de  la 
conciencia  de  los  mismos  si  prescriben  algo  de  forma  obligatoria 
que  puede  no  ser  aceptado  como  tal  por  los  afectados.  Luego, 
toda  legislación  debe  ser  examinada  atentamente  en  lo  que  se 
refiere  a su  carácter  vinculante.  Una  legislación  tiene  su  propia 
normatividad,  y puede  ser  para  alguien  y en  casos  concretos, 
no  vinculante. 

4)  Lo  malo-en-sí  no  reside  en  la  naturaleza  de  una  acción,  sino 
en  la  decisión  a través  de  la  cual  la  naturaleza  de  esa  acción  se 
utiliza  en  un  sentido  determinado.  Lo  malo  no  es  el  instru- 
mento, sino  el  instrumentalismo. 

5)  Realidad  e idealidad  se  diferencian  por  principio.  Los  actos 
intencionales  son  algo  absolutamente  distinto  a los  actos  reales. 
La  intención  de  no  hacer  algo  bueno,  o también  de  impedir 
algo  bueno,  es  algo  distinto  a hacer  algo  malo.  La  equiparación 
entre  intencionalidad  y realidad,  conciencia  y ser,  pierde 
vigencia  tras  las  enseñanzas  del  Concilio  sobre  el  voto.  Esta 
identificación  destruye  la  ética  y la  moral. 

6)  La  clave  de  la  ética  de  los  ricos  son  los  pobres.  Los  hijos 
nacidos  y aún  no  nacidos  de  los  ricos,  son  amenazados  en  sus 
vidas  por  la  riqueza  de  la  misma  manera  que  los  hijos  de  los 
pobres.  La  lucha  en  contra  de  la  marginación,  degradación  y 
pérdida  de  derechos,  es  una  lucha  a favor  de  la  vida  de  ambos. 
La  compensación  entre  responsabilidad  individual  y respon- 
sabilidad social  tiene  que  terminar.  Es  un  peligro  mortal. 

Una  definición  totalizante  de  la  fe  abarca  todos  los  ámbitos.  La 
fe  tiene  una  existencia  individual  y social.  Es  una  fe  en  Dios  y en 
Cristo,  en  la  renovación  de  la  Iglesia  y en  la  nueva  sociedad,  pues 
convoca  al  rico  a la  conversión  y lucha  en  favor  de  la  liberación  de 
los  pobres.  Esta  constelación  estructural  tiene  todavía  que  ser 
descubierta  por  la  Iglesia  europea,  y ser  elaborada  por  su  teología. 
Este  es  un  desafío  que  se  mueve  en  el  ámbito  de  la  teología 
fundamental. 

Ojalá  tengamos  todavía  la  fuerza  necesaria  para  enfrentamos 
con  la  aventura  de  la  renovación  de  la  Iglesia. 
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